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اقبال ربرویو 
مجلہٴ اقبال اکادسی پاکستان 


په رساله اقبال کی زندگء شاعری اور فکر پر علمی تحقیق کے لۓ وقف 
ے اور اس میں علوم و فنون کے ان تمام شعبەجات کا تنقیدی مطالعه غائم ھوتا 
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وجودی مظہربت 
بختیار حسین صدیقی 


مظہری نقطه* نظر ے انسانی وجود کی توضیح کرۓ کا نام وجودیت 
ے۔ یہاں پر وجود اور زندگی میں تمیز کرنا ضروری ے ٠‏ انسان زندگی کا حامل 
ے لیکن وہ وجود کا حامل نہیں بلکہ خود ھی وجود ے ۔ زندگ اچھی یا بری 
ھو سکتی ےء کم یا زیادہ ھوسکتی ے۔ وجود کے درجے نہیں ھوتے۔ وہ مکمل 
طور پرھوتا ے یا قطعاً نہیں هوتا۔ یہی وہ مکمل وجود ہے ؛ مظہری بیان کے 
ذریعے وجودیت جس کی وضاحت کرنا چاھتی ے۔ 

سظہری بیان (ومتامنرت ى۵ ات (عہ(٥ہ۵۵٥٥تتام)‏ وجودیت کا اساسی 
منہاج (1100ا]۸) ے ۔ چٹانچه وجودیت پر اکٹ رکتاہوں میں ھمیں ”' وجودیت اور 
مظہریت “')کاإذکر ماتا ہے ۔ لیکن حال جی ہیں 'اوجودی 'مظہریت“ ک امطلاح 
سانے آئی ے۔ مثٹل5 لوئی پن (ہ٭زاںا) کی ج و کتاب ٭ہور میں پٹسبرگ ے 
شاعم ھوئی اسیا نام ھی وجودی مظذہریت (۷(ع010 2000:0 ٥۸1131‏ ئتكگ) ے ۔ 
اس عنوان ے ظاھر ھوتا ےه ” وجودی مظہریت “ گویا ایک واحد تصور 
ےء دو میختلف تصورات کا مجموعه نہیں ۔ جو لوگ ' وجودی مظجربت““ کو 
ایک واحد قلسفہ کہۓے هیںء وہ مظ ہریت کو اس فلسفے کا منہاج اور وجودیت کو 
اسکا موضوع بحث قرار دیتے ھیں۔ میرے خیال میں مظہریت اور وجودیت کا یه عقد 
قطعئی ناموزوں اور ناجائز هۓ۔ بحث طلب بات یہ ہے کہ کیا مظہریت کو 
وجودیت کا منہاج هونا چاھے ؟ پا کیا وہ واقعئی اس کی منہاج سے یا هو سکتی 
ے؟ یا کیا وجودیت ایک کان بالذات فلسفہ ہے جس کا کوئی اپنا سخصوص 
منہاج هو؟ مظہری ملہاج کی چار ایسی خصوصیات هیں جو میرے خیال میں 
اسے وجودی تحقیق کے لئے قطعاً ناسوزوں بنا دیتی ہیں ۔ اس کے برعکھی وجودیت 
کے چار ایسے اغراض ہیں جو انے طبعثی نقطہٴ نظر سے سوچنے ہر مجبور کرۓ 
هیں لیکن جہے مظہریت کوئی اھمیت نہیں دیٹتی۔ 


۲ اقبال ریویو 


اولاّء مظہریت چونکە ماهیتوں اور جوھروں (66005) کا فلمفہ ھے ۔ 
اس لئے وہ صرف کلیات سے غرض رکھتی ےء جزثیات سے اس کا کوئی 
واسطه نہیں۔ 

ثانیأء حدوث اور ا۔کان (ز ہ2 ہنات٥)‏ کو چونکہ مظہریت طبعئی 
نقطة نظر ے منسوب کرق ے ؛ اس لۓ وہ صرف ان اسور ہے دلچسپی رکھتی 
عے جو سسلەه طورہر لاڑہی اور ضردری ھوں۔ 

اب آیئے وجودیت کی طرف۔ اس کی دلچسہی انسانوں سے ے اور ان ک 
زندگی ے۔ اور انسان نہ تو کوئی کیلی حقیقت هیں اور نہ ھی ان ک زندگ ایسی 
سے جس کا وجود لازہی اور ضروری ھو۔ انسان کی پہلے ے متعین کوئی عام 
فطرت یا کلی ماعیت نہیں ےہ جو تمام انسانوں میں مشترک ہو اور :ہر قرد 
وآعد سک ایک مثال هو ۔ مزید برآں انسان کی زندگی خادث ہے اور ا گہاں ۔ 
اس کے ناگزیر اور لاہدی (588۷ئ۷::ھ) هوۓ کا سوال ھی نہیں پیدا ھوتا۔ بس 
جہاں تظہریت ان اہوز آے بحث کر ے جو اپنی ذات میں کلی فیں:اقر 
ضروری ؛ وجودیت ان چیزوں سے غرض رکھتی ے جو صربحاً انفرادی ھیں اور 
ناگہاں ھین ۔ 

الژثاء مظہریت کا نقطه ننار خالصتاً عینی ):431٥(‏ ےہ ۔ وہ دنیا ہے 
نہیں بلکہ اس کے معنی و مقصود ے غرض رکھتی ے ۔ وہ ھےہ سائنس تعؤبل 
شد.ء )۲٥:٥۷٥٥۸(‏ ''خالص تجرے “ کی جس کا مقصد سافیتوں کا ایک نظام مرتب 
کرا تے۔ اس کے برعکس وجودیت کا نقطد نظر قطعاً طہمی اور تجری 
راہ اقْمأتھء) ۔ اس کا مقصد انسان کی فاغیت کی نہیں بلکہ اس کے وجود یق 
واحت کرنا ہے ۔ تاہم وہ مربوط اور مکەل علم کے مفہوم میں سائنس هرگز 
نہیں۔ انسائی وجود منفرد ہے !وزرے مثل ۔ ا ےکسی اصول کے تحت منظم نہیں 
کیا جا سکتا۔ پروفیسر ارل (ہائ:5) ۓ وجودیت کو ''خود نوۂته وجودیاق 
سوائح عمری ک۶ (رزراج 10٤051٥٥٥‏ امہ نیداہوو) گا ام دیا تھاء لیکن بعد میں 
وہ اس کے وجودیاق هھوۓ پر بھی شک کرۓ لکا۔ 

رابعاء نقطۂ نظر کے علاوہ ان دونوں کا موضوع بحث بھی سنختلف ے۔ 
مظہریت ماورائی (1دان٥٭ہ0۰ئ)‏ شعور ہے بحث کرق ہے۔ اس کا مقصد 
تعتل (وزو٥و)‏ اور ئے ء متعلقه )٥٥٥۶۸8١(‏ کی فکری متصودیت ( ٥۵311‏ ذاط٥ام(ز)‏ کی 
وداعت کرنا ے ء جس کا وضاحت کرۓ والے کی اپنی زندی ے کوئی تعاق نہیں 
ھوتا یعنی وہ عینی سائنس ہے غیر شخصی داغلیت (؛۷اۂ٭٭زتا0:) ی۔ اس کے 


سی 


مس 


وُجودی مظ۔ہریت ٔ 


برعکس وجودیت جڈی شعور ہے بح ثکرق ہے ۔ اس کا مقصد فکر (۵۲۴٤)ء‏ اضطراب 
(۵1ع:۵)ء ٭ایوسی (ٌعنوەی٥)ء‏ لغویت ؛ بوریت ؛ گھن (ہءىسدم) وغیرہ کی جذی 
مقصودیت کی وضاحت کرنا ہے ء جس کا ھماری اپنی زندگی ے گہمرا تعاق ے۔ 
یعنی وہ مطالعہ ے ھماری شخصی داخلیت کا ۔ 

اغراض و مقاصد ء موضوع بحث اور نقطة نظر کے اعتبار سے مظہریت 
اور وجودیت میں جو فرق اوپر بیان کیا گیا ہے اس ہے یھ بات قطعثی واضح 
سے کہ مظ۔ہریت جو ماورائی داخلیت کی عینی سائنس ے کبھی بھی وجودیت کا 
منہاج نہیں بن سکتی جو که ئهھ خود سائنس ے اور نہ ھی جس کا نقطہۂ نظر 
عینی۔ لیکن اس کے باوجود وجودیوں (وا: ان۸٤‏ ا:) ۓ مظہریت کو اپٹا 
منہاج بنایا۔ آیئے اب ھم دیکھیں کە انھوں ۓ اس کے کون سے اصول اپناۓ 
اور اپنے نقطة نظر کے سطابق بناۓ کے لۓ ان میں کیا کچھ تبدیلیاں کیں ۔ 

شعور کی مقصودیت ؛ مظہریت کا کلیدی تصور (امہہھہہ-زہ:ا) ےےہے۔ 
مقصودیت ہے سراد يہ ےہ کہ شعور خا ی خولی شعور نہیں ۔ اس کا عمیشہ کوئی 
نہ کوئی مقصود یا ذھنی معروض .(٭[(٥٢)‏ ہوتا ے یعنی شعور ھمیشہ کسی ئےء 
کا شعور ے۔ وجودیوں ۓ مقصودیت کے اس تصو رکو اپنایاء لیکن اپنے مفید 
سطلب بناے کے لۓ انھوں ےۓے اس کا رخ باطن سے خارج کی طرف موڑ دیا ۔ 
هسرل کی فکری مقصودیت اس طرح وجودیوں کے یہاں جذی مقصودیت اور غیر 
شخصی داخلیت ؛ شخصی داخلیت بن گئی ۔ جذے کی اس ٹھوس (٥٠٥٥۵ہ٤)‏ 
داعلیت کے ذریعے وجودیوں ۓ نە صرف انسانی وجود کو بلکہ وجود کے عام 
سفہوم (آ۵ ١٥ 2٤٥٥۷‏ ج"ذنا) کو بھی سمجھۓ ی کومئش کی ۔ اصول مقصودیت ان 
کے نزدیک وجودیت ھی کی نہیں بلک علم الوجود یا وجودیات )00001٥88[(‏ کی 
بھی اساس سۓے۔ ھائیڈیگر- (۲٭یي٤٥ذء1ا)‏ اور سارتر (8۵۲/۲۵) ۓ تو یہاں تک 
کہہ دیا کە علم الوجود کا تصور ھی مظہریت کے بغیر سمکن نہیں ۔ 

وجودیوں کا دعویلٰ ے که انسان کا وجود اس کی ساہیت پر ہقدم ے۔ 
ابتدا! میں انسان نقط وجود ھوتا ے : بعد میں ارادے اور عمل کی پوری آزادی کے 
ساتھ وہ خود اپنی ماھیت کی تشکیل کرتا هے۔ بس ماعیت سے معرا انسانی وجود ء 
وجودیت کی نظر میں اساسی حیثیت رکھتا ے ء جب کہ مقصودیت یعنی شعور 
کا کسی شےء کا شعور ھونا مظہریت کا سنگ بنیاد ہے ۔ انسانی وجود کے متعلق 
وجودیوں کا خیال یہ ے که وہ اپنی ذات ہیں محدود نہیں بلکە لازہی اور لاہدی 
طور ہ رکسی دوسری ئےە یا شخص ے واہستهہ ہے ۔ انسانی وجود مترادف ہے شعور 


٠‏ اقبال ریویو 


کے ؛ جو مظہریوں (وا:ذع٥1ہ۵٥‏ ۵ہ 0۵:0) کے نزدیک ھمیشهہ کسی شےء کا شعور 
ےے۔ یہ شے جس کا ھم شعور میں ادراک کرۓ ہیں مظہریت کا عینی معروض 
نہیں بلک وجودیت کا حقیقی اور شخصی معروضشض ے۔ پس مقصودیت > ایک 
دوسرے مفہوم ھی میں سہی ؛ وجودیت کی بھی اصل اساس حے۔ 

تمام وجودیوں کا اس بات پر اتفاق ے کم السانی وجود یا شعور ھمیشه 
کسی ئےء کا شعورے۔ لیکن یہ دوسری شےء کیا ھے ؟ اس سوال کے جواب ہر 
وہ دیتی (٥ہ٥نونا:٤)‏ اور دھری (٥ا:ذ٥٥٦)‏ وجودیوں کے دو گروھوں میں بٹ 
جاے ہیں ۔ کرکیارڈ (2038۵٥٤۴۲ھ)‏ ' مارسل (أك۷٥8ة35)‏ ؛ جیسپرز (59٥8ل)‏ ٭ 
بوبر (180065) وغیرہ پہلی قسم کے وجودیوں میں آۓ یں اور ھائیڈیگر سارتر ء 
کاسیو (05ادطت0))/ سرلو پونتی (راه٥ )۸/08:|!8٥٥(‏ وغیرهە دوسری سم کے 
وجودیوں میں ۔ دینی وجودی کہے هیں کہ شعور ھمیشہ خدا کا شعور ے ۔ 
اس کے برعکس دھری وجودیوں کا کہٹا ے کە وه ھمیشہ دنیا کا شعور ے۔ 
ایک گروہ کے خیال میں انسان خدا میں ڈوبا ھوا وجود ے اور دوسرے کے خیال 
میں دٹیا میں ”' پھینکا هوا ۶“ وجود ۔ دنیا انسان کے امکانات ‏ اس کے آزاد 
منصوبوں (فا:(٥۲ع)‏ کا افق ہے ۔ لیکن یه دنیا هسرل کی ”روزمەہ کی دئیا“ 
نہیں جوۂعور کے اندر ھی واقع ےء بے دنیا سائنس کی وہ طبعی دنا + 
"خالص تجرے “ تک رسائی حاصل کرنے کے لئے ء ھسرل ےۓ جسے تحویل 
(ہہنا۵۵۰٥۲)‏ کی نذر کر دیا تھا ۔ 

مظہریت کی دنیا معنی و مقصود کی دنیا ھے ۔ یہ معنی اور مقصود ایک 
نئے قسم کے معروض ہیں جو مظہری بیان کے دوران خود بخود واضح هھوے چلے 
جاۓ ہیں ۔ ے لاگ بیان اور وضاہت مظہریت کا دوسرا کػلیدی تصور ہے ۔ 
مظہریت اشیاٴ کے اسباب و علل )٤805988(‏ نہیں دریافت کرق بلکە ان کی صرف 
ۓ لأگ وضاحت کرتی ے ۔ وجودیت بھی ادیاٴ کی صرف وضاعت کرق ہے ۔ 
کوئی شے؛ جیسی کە وہ شعور میں ظاھر ھوء ویے ھی آے بیان کر دیٹا اس کا 
بھی اصل مقصود ے ۔ لیکن جہاں مظہریت تعقل اور شےء متعلقہ کے ماورائی 
شعور پر کمندیں پھینکتی ے ء وجودیت مخصوص جذبی کیفیات (010009) پر 
سشتمل طبعی شعور کی وضاحت ہر قناعت کرق ہے ۔ ان ھی کیفیات کی وضاحت کے 
ذریعے اس کے نزدیک انسانی وجود کے معنی ہم پر منکشف ھوےٗ ہیں ۔کرکیکڈرڈ 
ےۓ مایوسی اور اکٹاھٹ )٢٥۲:4٥00(‏ ء عائیڈیگر ۓ فکر اور اضطراب ء سارتر ے 


گون اور لغوبت ٦‏ جے۔۔پرز ے تحعدیدی مقاہات )51102100 ۲۳) اور خاموشی ٠‏ 
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وجودی مظہریت ۵ 


کی اسی نقطه نظر سے توضیح کی ے ۔ 

شعو رکا ہمیشہ کسی شۓ کا شعور هوٹا اور اس شۓے کی جوکهہ شعور 
کا معروض ہے ے لاگ وضاحت کرنا ۔-۔ یه هیں مظہری منہاج کے وہ دو بنیادی 
اصول جنہیں وچودیوں ۓ انسانی وجود کی وضاحت کی اساس بنایا ۔ کرکیکارڈ 
ۓ لاشعوری طور پر انکی پیروی کی ۔ ھائیڈیگر؛ سارتر ء کامیوہ پونتی ء مارسل ء 
جیسپرز وغیرہ ے شعوری طور ہر انھیں اپنایا۔ لیکن ان میں سے کسی ۓ ھہسرل 
کے ٭ماورائی شعورٴ“ء ”ماورائی انا ٴ'ء ''ماورائی تحویل““' اور ”یینی 
تحویل '' ے کوئی تعلق نہیں رکھا ء اسلۓ کہ ان کا مقصد تو اسی ٹھوس وجود 
کی وضاحت کرنا ہے جسے هسرل لاہروائی سے تحویل کی نذر کر دیتا ے اور جو 
انکے نزدیک یا تو دنیا ے ”' مڈبھیڑ '' (۴۲٠٥۱ء٥)‏ سے یا وجود ے ۶ مکالمه “ 
یا خدا کے سامۓ ”' حضوری “ (٥ہوہء))‏ ۔ عینی تصورات کو غیرباد کہکر 
اور ماورائی شعور کی بجائے طبعی شعور پر زور دیکر مظہریت ھسرلی مفہوم میں 
مظہریت نہیں رھتی - عینی پس منظر سے جداکر کے اے سظہریت ھرگز نہیں 
کہا جاسکتا۔ وجودیوں کو چاہٹے کہ اپنے نقطه نظر کے اظہار کے لے وہ کوئی 
دوسرا لفظ استعمال کریں اور مظہریت کے لفظ کو اسی مفہوم کے لئے وقف رھنے 
دیں جو ہسرل ۓ اے دیا ہے۔ 

وجودیت کی تاریخ شعور ی ''مقصودیت'“' کے ایک بالکل ھی نئی سمت 
میں ارتقاٴ کی تاریخ ے۔ یه نشی سمت ماورائی شعور کے برعکس طہبعی شعور ے۔ 
سارٹن عائیڈیگر ےۓے اس نئی سمت میں پہلا قدم اٹھایا۔ وہ اپنے استاد هسرل ے 
اس بات پر متفق ہے کہ اگر مظہر ہے مراد وھی کچھ ہے جو کچھ کہ شعور 
ہیں ظاھر ہو حواہ وہ کسی طریقه ے اھر ھوء تو ھم مظہ رکو حسی تجربات 
تک محدود نہیں رکھ سکتے۔ خواہشاتء احساسات :ء محبت : نفرت ء سیاسی 
ادارے اور فلسفیائه نظریۓ سب ھی شعور میں اتنے ھی حقیقی طور پر ظااہر ھوۓے 
ہیں جتنے کہ رنگ و بو وغیرہء گو ان کے ظاہر هھوۓ کے طریقے مختلف ہیں۔ 
مثلا5 میرے داخلی جذبات اور احساسات خارجی اشیا سے کچھ زیادہ ھی مجھ پر 
ظاھر هوے ھیں )١(‏ ۔ لیکن یہاں ان دونوں کے راستے الگ ہو جاۓ ہیں ۔ هسرل 
ے شروع سے آخر تک مظہر کو فکری شعور تک. محدود رکھا کیونکہ اس کا 
مقصد ذاتوں اور ساھیتوں کا ایک مابعد الطبعیاق نظام مرتب کرنا تھا۔ ھائیڈیگر > 
ۓ اس کا رخ ماقبل فکر کے شعورکی طرف موڑ دیا جو اس کے خیال میں وجود لا" 
(ا۸: 2-0-2٤۵٤‏ ذہنا) سے ایک براہ راست مکالمہ (٭ںاج٥[ہ0)‏ ے۔ عسرل کے - 


٦‏ اقبال ریویو 


یہاں شعور کسی ثشۓ کا شعور تو ے لیکن يە شۓ شعور کے اندر ھی 
واقم ے۔ اس کے باہر اس کا کوئی وجود نہیں ۔ یہ حض ایک عینی معروض 
(اہءءزطاہ) ے ۔ ھائیڈیگر کے یہاں شعور عمیشہ کسی دوسری شۓ کا شعور ے 
جوکھ خود شعور نہیں ۔ پس ھسرلىی مقصودیت ایک علمیای (آ3ءآ8٥01‏ ۵ہ ؛:اج٥)‏ 
مقصودیت ے جب کھ ھائیڈیگر کے بہاں مقصودیت وجودیاتی (1ئہ7ع۵10٥اك١)‏ 
اهھمیت کی حامل ے کیوٹکە وہ وجود ے ھرکلام ھوۓے کا دوسرا نام ےے۔ وملی 
قسم کی مقمودیت علم و ادراک کی سطح پر ابھرق ے اور دوسری قسم ک جذبهہ 
اور احساس کی سطح ہر۔ 
ساقبل فک رکا شعور (ورہ ۱٥٠٥ء ۷٢‏ زا:٥۰۲۰٥0۲)‏ وس۔یع مفہوم میں 
وجود ے ھمکلام ھوۓ کا شعور ہے ۔ مقصودی اعتبار ہے انسائی وجود کی وضاجت 
کرنا اس منزل تک پہنچنے کا واحد ذریعه ے۔ وجود ے کیا اھ٢‏ اس کا 
کیا معنی ہیں ؟ یه بات صرف آنسان کے وجود کی وضاحت کرۓ سے ہم پر واضح 
ہوتی ے۔ انسانی وہود ھائیڈیگر کے نزدیک اساسی حیثیت نہیں رکھتا۔ وہ صرف 
ایک ذریعه ۓ ء واحد ذریعه ھی سہیء عام مفہوم ہیں وجود کے مفہوم کو 
سمجھنے کا۔ یہی وجە ے کد وہ اپنے آپ کو وجودی (اعذا ما ائذ٥٤)‏ نہیں کہتا 
بلکہ ماھر وجودیات (ا215٥۸01٥0)‏ کہتا ے۔ 
آیئے اب ھهم دیکھیں کہ انسانی وجود کے اس کے نزدیک کیا معنی ہیں ؟ 
انسان اس کے نزدیک ایک ایسا وجود ے جس کی پہلے سے متعین کوئی ماھیت 
نہیں۔ وہ کوئی شےە نہیں ہے جس کی صفات پا ماھیت (٭٥٭ت٥٥٥٤)‏ اس کے وجود 
میں آۓ ہے قبل متعین کر دی گئی ھوں۔ اس کا وجود اس کی ماہیت پر مقدم ہے ۔ 
اے اپنے وجود میں آےۓ پر ت وکوئی اختیار نہیں لیکن اپٹی ماھیت کی تشکیل 
کرۓ کی پوری آزادی حاصل ے ۔ وہ ایک ایسا وجود ھے جے اپنی ماھیت کی 
تشکیل کی مکمل آزادی دے کر دئیا میں ” پھینک دیا ' گیا ے۔ اس کا وجود 
مترادف ے شعور کے جو ھمیشه کسی دوسری شۓ کا شعور ے۔ یه دوسری شۓ 
دنیا میں اس کے اپنے ۶ مکانات “۶ (ہہڈاذاہناذ5:م) کے سوا کچھ نہیں ۔ مقصودی 
اعتبار سے انسان نام ے منصوے (۱ءزہ۲ع) اور ماوراثیت (٭:09۵++05گا) کا ۔ 
انسان ی کوئی متعین ماھیت نہیں ء اس لۓ وہ ماھیت بننے کا ایک منصوبه ے۔ 
وہ سدا اپنے امکانات میں ے۔ مستقبل میں ھمیشثہ چھلانگیں لکاۓ رھنا اس کا 
'"ومقسوم ے۔ اپنے کسی ایک امکان کو پورا کر کے دوسرے امکانات کو ہورا 
ا کرنا اس کی اصل ھستی ہے ۔ وہ اپنا ماضی نہیں بلکہ ھمیشہ اپنا مستقبل ھے ۔ 


رہ 
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وہ ماھیت نہیں ؛ ماھیت بننے کا ایک متصوبهہ ے ۔ وہ ھمیشہ اپنے آپ ے باھر 
(٥لندان٥)‏ اور آگے آگے )١٥٥0۵(‏ ے۔ وہ ج و کچھ ےے اس ہے ماوراٴ ے۔ وہ 
ماورائیت سے ۔ منصوبه اور ماورائثیت یھ ہیں دو ارکان انسانی وجود کے۔ 
اس مفہوم میں انسان آزاد نہیں بلکہ فی نفسہ آزادی ے۔ وہ وہ کچھ نہیں ے 
جوکہ وہ ےء بلکہ وہ کچھ ےے جو که وہ نہیں ہےہ۔ اس بات کا| کشف اے 
اضطراب )4۲٥80(‏ کے سمندر میں دھکیل دیتا ے جہاں اے اپنے لاشۓ (ع0ذ٥٦م)‏ 
یعنی کچھ نە ھوۓ کا بھر بور ادراک ہوتا ے۔ وہ سمحموس یں عق ا 
کچھ نہیں ے اور اس لے اے ھمیشهہ کچھ نه کچھ بٹنے رعنا ے۔ وہ آزادی 
ے اپنا پیچھا نہیں چھڑا سکتا کیونکە آزادی ھی اس کی اصل ہستی ے۔ 

هسرل مقصودیت تعقل (5۹آأ65٥])‏ اور شۓ متعلقهہ )0]٥6008(‏ یىی ے جان 
فکری مقصودیت تھی ۔ وہ عمیشه فکری شعور تک محدود رھی۔ ھائیڈیگر ۓ 
اس میں جذبہ کی روح بھونکیء منصوبه اور ماورائیت کی ایک ٹھوس شکل بخشی 
اور تحویل (٥٥ا۲:۵)‏ کی گمٹامی ہے نکال کر اسے انسان کے عین دل میں جگھ 
دی ۔ ”' اشیاء کی طرف واپس لوٹو““ ! ” روزسە کی دنیاٴ؛ کی وضاحت کرو! 
ہسرل کے ان نعروں کے بعد ؛ ھر چند ان کا مفہوم فکری و عینی سہی؛ شعور 
اور اس کی مقصودیت کا دامن اس طرح وسیع هونا ایک قدرق اس تھا۔ 

وجود اور زمانہ (718ٴ 804 08 8) میں ھائیڈیکر اس بات پر زور دیتا 
عے کہ انسانی وچود یا شعور وجود تک رسائی کا واحد ذریعہ ےہ جس طرح 
خیالات (وہع10) میں هسرل شعورکی مقصودیت کو ''خالص تجربەٴ تک پہنچ ےکا 
بے اہ جا بعد میں ”روز مرہ کی دنیا؛؛ ۓ هسرل کے یہاں 
اولیت حاصل کر ی ۔ طرح وجود ۓ ھائیڈیگر کے یہاں کیلیدی حیثیت 
اغتیار کر ی اور ان وجود کی حیثیت ثانوی (9ءوةومءء:ی) اور نفعالی 
(ہہزہہەمع) ھوگئی ۔ اب شعور ایسی امزاء نہیں رھا جس پر چل کر انسان 
از خود وجود کی منزل مقصود تک پہنچ جاۓ ۔ اس کے برعکس وہ وجود کے 
لطف وکرم کا دست نگر ھوگیا۔ گویا انسان ایک فعال (٥ناءج)‏ ہستی نہیں 
بلکہ سمحض ایک انفعا ی وجود ہے ۔ وہ ایک الہام وصول ککرتۓ وا ی ہستی ے۔ 
پنی حاليه تحربروں بالخصوص "انسان پرستی ہر ایک خط' (دھ؛ ند٥‏ دھ0ا1 دہ )]۰٥٥٥‏ 
میں ھائیڈیگر لکھتاے کہ یہ وجود کا انتہائی لطف وکرم ے کہ وہ خود 
انسان پر ”ٴ کھلتا“ اور ظاہر ھوتا سے ورلە انسان کی تو یه مجال نہیں کہ 


وہ اس کا راز فاش کرے ۔ 


۸ اقبال ریویو 


وجود کے لطف وکرم کا شعور کی مقصودیت یعٹی منصویه اور ماورائیت 
ہے کوئی تعلق نہیں ےء اسلۓ اس پر زور دیکر مظ۔ہریت کا دامن ھائیڈیگر کے 
ہاتھ ہے چھوٹ جاتا ھے ۔ انمانی منصوبوں کے بجاۓ اب وہ زان کے مطالعه 
کو اھم سمجھتا ہے اور الفاظ کے بھولے بسرے اصل معانی بحال کرۓ پر 
زور دیتا ےہ ۔ اسی کے ذریعہ اس کے خیال میں وجود کے لطف وکرم کے 
دروازے انسان پ رکھلتے ہیں ۔ زبان اپنی اصل (81 مع زءہ) حالت میں معنی 
ے بھر پور هوق ہے ۔ اس زبان کو انسان ک آواز نہیں کہا جا سکتا ۔ یه خود 
وجود کی آواز ہوتی ے ۔ انسان جب بولتا ے تو دراصل وہ خود نہیں بولتا 
بلکہ وجود اس ے گویا ھوتا ے ۔ ”دوسری صلاحیتوں اور آلات کی طرح 
زبان بھی انسان کی ملکیت نہیں يہ تو اسی مالک سے اور اس ہر پوری 
طرح حاوی“(م) - سوچنے اور بولنے سے پہلے ھی وجود انسان سے ھمکلام 
ھوتا ے اور فکر؛ زبان اور منطق کی تشکیل کے امکانات پیدا کرتا ے ۔ 
یه خاموش زبانء یہ ”نه بولے هوۓ الفاظ“ نما مطالب کے حامل نہیں ھوتے۔ 
یه تو ایک '”'مقدس؛ ' زبان ے؛ ایک رمزی زبان جس سے ھمیں وجود کا عرفان 
حاصل ھوتا ے(م) ۔ پس انسان کو چاھیئے کہ وہ خاموش رے تاکە شاعر اور 
”سفکر“' اسی جگه بول سکیں ۔ ان کے پاس '”'نہ بولا وا لفظ“ ےہ بلک لفظ 
انکا مالک ہے ۔ شاعر کو وجود کے لطف و کرم پر یقین ہوتا ے ۔ وہ بےنام وجود 
کو نام دے سکتا ے(م)۔ جہاں تک وجود کے ہمکلام ہوۓ کا سوال ےء 
صرف ”مفکر؟ ھی امکا اہل ھے ۔ 

زان کی اھمیت پر زور دے کر ھائیڈیگر ایک مرتبە پھر مظہریت کی 
اقلیم میں داخل ھوجاتا ے؛ لیکن اسی لمحه وہ یه کہتا ھدوا کە ”'انسان وجود 
کا ہمسايه ے؟'(ن) فوراً اس ے باھمر کل جاتا ىے اور اعلان کرتا ے کہ 
”ائسان وجود گا“ آفا نہیں بلکه“ا ےکا گڈریارےٴ““(و)۔۔.'شاعراوؤ ”'ہفکر؛ ۶ اس کے 
مسکن کے ''پاسبان؟““ ھیں ۔ یہاں پریە بات یاد رکھٹی ضروری ے که وجود ے 
ھائیڈیگر کی سراد خدا ہر گز نہیں ۔ خدا تو دوسری ھستیوں کی طرح ایک 
خاص ہستی بے ۔ وجود هر خاص ہستی ے الگ اور دور ے ۔ تاھم وہ کسی 
اور ھستی کی بە نسبت' خواہ وہ پتھر؛ حیوانہ فن پارہ یا مشین هو خواء فرشتہ 
پا خداء انسان سے زیادہ قریب ےھ(ے) ۔ ھائیڈیگر غدا کے وجود یا عدم وجود 
کی بحث میں نہیں پڑنا چاهتا ۔ وہ خدا ے اپئے آپکو بے نیاز رکھکر اس ے 
کہیں پرے چلا جاتا ےے اور جرمن صوفی ابخ ھارٹ (۱:ا؛1ء:5) ک طرح 


سے 


1 


: 


وجودی مسظہریت ۹ 


جسے وہ ”'نظریۓ اور زندگی کا قدیم ماھر'' کپتا ےء الہ ے الوھیت؛ الوھیت ہے 
تقدیس اور تقدیس ہے وجوداکبر کی سچائی کی طرف بڑھتا ھے ۔ یه سب تصوف 
ک رسزی زبان ےء مظہریت یعنی شعور کی مقصودبت ہے اسکا کوئی تعلق نہیں:۔ 
مظہریت کی آڑ میں ھائیڈیگر شاعروں اور صوفیوں کی قبا پہن لیتا ے جواس 
خطرے کی نشاندھی کرتا ے کہ اگر احتیاط نہ برتی جاۓ تو مظہریت 
سریت (جوروزمثاوزحی اور توف کے اندھیرے میں غائب هو جاتی ے ۔ 
هائیڈیگر کی طرح سارتر بھی فکری شعور کے بجاۓ ماقبل فکر کے 
شعور ے ابتدا کرتا ہے اور پہلی ھی کوشش میں هسرلی مقصودیت کو 
”'ماورائی انا“ ے سبکدوش کر دیتا ھے ۔ ”ماورائی انا“ شعور ی موت ھ(مہ) ۔ 
شعورغود ھی مقصودیت ہے ۔ اسکے ”'اندر“ یا ''پیچھے“' کوئی:انا نہیں نے 
جہے شعو رکا حامل کہا جا سکے۔ انا شعور کا حامل نہیں بلکہ اسکا معروض 
عے اور اسلۓ وہ بھی دوسری چیزوں کی طرح شعور کے باھر دئیا میں ایک 
چیز ے(م) ۔ شعو رکسی شۓ ھی کا شعور نہیں بلک وہ عمیشهہ کسی دوسری شۓ 
کا شعورے جوکه خود شعور نہیں ۔ یه دوسری چیز دنیا ے ۔ پس شعور 
دنیا کا شعور ے نەہ کہ داخلی کیفیات کا شعور جنہیں سنبھالنے کیلئے کسی انا کی 
ضرورت پڑے ۔ جذبات ء احساسات اور خیالات سب ھی شعور کے معروض ھیں 
نە کهہ خود شعور ۔ ععور ایک بالکل ھی غیر شخصی وجود ہے - داخلیت نام 
کی اس میں کوئی شئے نہیں ۔ عر شۓ شعور سے باھر ہے جذبات؛ احساسات اور 
انا بھی ۔ ھمیں صرف یه کہنے كکا حق ے که '”وہاں شعور ے؟' (.(,) ”مرا 
”'تمہارا“ یا سک5“ شعو رر کہۓ کا کوئی حق نہیں ۔ 
ہسرل ۓ نفسیاتی انا کو ''ماورائی انا؛؛ کی نذر کیا۔ سارتر ۓ ”'ماورائی 
انا“ کو دنیا پر تج دیا ۔ شعور کو انا ے سبکدوش کرےۓ کے بعد سارتر تۓ 
اپنی کتاب ”'وجود ولاضشیثیت ؟' (ەدی چ8 ٥طا٥( ٦0‏ 1 8ا) میں انسانی وجود یا 
شعور کی اس طرح وضاحت کی ےہ :۔- 
رے شعور فقط شعور ےہ ۔ اس کے اندر کوئی شۓ نہیں ہے ۔ ھرشۓ 
شعور ہے باھر ے؛ جذبات: احساسات اور انا بھی ۔ شعور کوئی شۓ نہیں بلکه 
شۓ (عمنطا٥ہ)‏ ے ۔ لاشیئیت ھی اسی اصل ہستی ہے۔ یہ لاشیئیت کیا ے ؟ 
منطقی اعتبار سے لاڈیثیت کی کوئی تعریف نہیں کی جا سکتی ۔ شعور کے ساتھ اسکا 
خصوصی تعلق ھی اسی اصل تعریف ہے ۔ یه تعاق نہیں کہنے نفی کرۓ یا 
سنفیت (دمث٤داننائہ)‏ کا تعلق ےٍ ۔ سارتر کے یہاں اسکی وھی حیثیت سے جو 


خ اقبال ریویو 


هسرل کے یہاں تحویل (٥ہ:۱ء30ءم)‏ کی ہے ۔ منفیت کے ذریبعهہ دعور اپٹی 
ساعیت کی نفی کرتا ےء ابنے آپکو دنیا ے نوچ کر الگ کرتا ہے اور مقصود کی 
تلاش میں دوبارہ اس ے پیوست ہوتا ے ۔ تحویل اور ۔قصودیت دونوں می 
سارتر کے یہاں نفی کا روپ دھارۓ ہیں ۔ شعور کوئی شۓ نہیں سے ۔ 
دنیا ہے بھی اسکا تعلق نہیں یا نفی کا تعلق ہے ۔ شعور دنیا اور اسى چیزوں 
کو فرض ھی اسلئۓے کرتا ھھے کم اہنے آزاد منصوبوں کے ذریعهہ انکی نفی کرے۔ 
منفیت کا یہ تصور تحویل اور مقصودیت کی وہ انشہائی شکل ہے جس میں 
مظہہریت کا دامن پارہ پارہ هو جاتا ھے ۔ 

ہہ ھسرل کے یہاں تحویل ایک فکری عمل ہے ۔ اسکے نتائج 
علم و ادراک کی صورت میں ظاعر ھوۓ ہیں ۔ سارتر کے یہاں منفیت کوئی 
فکری عمل نہیں ۔ یہ ماقبل فکر کے شعور میں ظاہر ہوتی ھے اور ہم پر یہ بات 
واضح کرتی ے کهہ شعور اپنی موجودگی کا شعور ھے نہ کہ اسکے متعلق اپنے 
علم کا شعور ۔ ہر تجربة اپنے موجود ہوۓ کا شعور عے ۔ یہی ماقبل فک رکا 
شعەور فکری شعور کی اساس ہے ۔ لیکن اگر شعور اپنی ذات کا علم نہیں بلکہ 
اپنی موجودی کا احساس ے تو اس ے اسکی مقصودیت یکسرغتم هو جاتی ۓ 
جو مظہہریت کا سنگ بنیاد ے ۔ اگر شعور ھمیشہ کسی دوسری شۓ کا شعور ےہ 
جوکه خود شعور نہیں تو پور ھم یہ کیے کہہ سکتے ہیں کہ وہ محض 
اپنی سوجودکی کا شعور ے ۔ 


کل بشبیے کی اما موے ےے باوعف گار ٹر نے و وت اق 


کہ شعور محض اپٹی موجودگی کا شعورے تو اس سے اسکی مراد یہ ہے کہ 
وہ ایک ایسا وجود ے جس پہلے ے :متعین کوئی ذات پا مامیت تھیں۔ 
یعنی وہ محض وجود ے فقط وجود مطلتاً وجود؛ بھر پور وجود اور اسکے 
علاوہ کچھ نھیں ۔ اسکی ماہیت نوشته تقدیر نھیں جو پیدائش کے ساتھ اے ورثہ 
میں ملے۔ اسکی تخلق ٹعور کے ذمہ ے ۔_ اسکاخالق انسان کا اپنا فیصلهہ اور 
ارادہ ے۔ پس شعور ماہیت نہیں بلاکہ ماعیت بنۓ کا ایک منصوبہ ہے ۔ 
ماھیت ھمیشهہ اس کے سامنے ہوتی ہہ اس ے ماوراٴ ٭ اس مقھوم میں وہ 
انسائی وجود کی اساس نھیں بلکہ ہمیشہ اسکے ''امکانات“' ے ۔ انسان کبھی 
وہ نہیں دوتا جوکہ وہ ےہ بلکہ ہمیشہ وہ ھوتا ے جوکہ وہ نہیں ہے یعنی 
اپنے "ام نات''۔ وہ ماعیت نہیں ماھیت بننے کا ایک منصوبہ سے ۔ اسکا وجود 
اسکىق ماھیت پر مقدم اور حاری ے ۔ 
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مس 


سآ سر 


و شس سے ہگہگگا 


شی 


- الم 


وجردی مظہربت 1٦‏ 


ہے اگر شعو رر کوئی شۓ نہیں؟ اگر اکا وجود ہمیشہ ا۔کی ماھیت 
پرمقدم ے تو وہ سرتا پا آزادی ے؛ مطلق (ئاودہاع) آزادی ۔ اسے اہنی 
ماھیت کی تخاق کرۓ کی هی آزادی. نہیں بلک تخلیق شدہ ماھیت ے بھی 
کوی سروکار نە رکھنے ک بھی آزادی ے۔ وہ سدا اپنے ”امکاات کے وہ 
اسکانات جو ابھی تک پورے نہیں ھوۓ ہیں ۔ پورا هموۓ کے بعد امکان 
اسان نہیں رھتا بلکہ ماھیت بن جاتا ے اور انسان مایت تیہیں ء ماہیت بننے کا 
ایک سنصوبہ ھے ۔ اىکان ک حیثیت ے مستقبل میں ھمیشہ چھلا نگیں لے 
رھنا اكکا مقموم ھے۔ اسی آزادی مطلق مے اور مکمل ۔ اسکی کوئی حد نہیں ے 
اور نه ھی انسان کبھی اس ہے رخصت لے سکتا ے ۔ وہ همیشہ کیلۓ اپنے لے 
کوئی فیصله نہیں کر سکتا ۔ ہر لمحہ از سر نو اپٹی تخلیق کرئۓۓ ھی میں اسکی 
آزادی مضمر ھے۔ یه احساس ھمیشهہ اے اضطراب (أاعم۵) میں سہتلا رکھتا مے 
جہاں لاشیثیت اسکا پیچھا نہیں چھوڑتی ۔ وہ محسوس کرتا ہے کہ وہ لا شۓ ے 
اور یا کہ اے سدا کوٹ نە کوی شۓ بنتے رهنا ے ۔ اس مفہوم میں آزادی 
آزادی نہیں رھتی بلک ایک سزا بن جاتی ہے جس سے وہ جیتے جی رہائی 
حاصل نہیں کر سکتا:۔ یہی وجھ ے که سارت رکبھی بە نہیں کہتا کہ انسان 
آزاد ہے':بلکہ هيشهہ کہتا ے کہ اے عزا'ٴً آزاد کر دیا گیا ے 
(ت٥٤1٤۴٥:11 ٥١۱‏ ۰۵م ت:ادی) ۔ 

یہاں پر ایک بات اور یاد رکھنا ضروری ے ۔ آزادی انسان کی صفت 
یا مامیت نہیں ہلکهہ اسکا وجود ے ۔ آزادی ھی انی ھستی ے:؛ اسکے وجود 
کا ترکیبی جزو۔ وہ فی ننسه آزادی ۓ ء کیونکہ وہ واحد مخلوق سے جو 
”" نہیں؟؟“ کہنے پر قدرت رکھتی ہے ۔ ” نہیں“ نفی اور منفیت آزادی کا 
کردار ھہ ۔ مقصودی اعتبار ے شعور ھردڈۓ کی نفی کرتا ہے جس میں اسی 
اپنی ذات بھی شاسل ےہ ۔ شعورکوئی شئے نہیں ہے ۔ وہ وہ ۶ اکانات“ ےہ 
جو ابھی تک پورے نہیں هوۓ ہیں ۔ اپنے کسی ایک امکان کو پورا کرۓ 
کیلۓے ضروری سے کہ وہ طبمی مفہوم میں دنیا کی نفی کرے ۔ نفی کرۓ ے 
ساد دئیا کو منہدم کرنا نہیںء کیونکہ اسے سنہدم کرنا تو خود شعو رکو 
منہدم کرنا ھے ۔ دئیا ار نہ ھوگ تو شعور اپنے منصوبوں کے ذریعه نفی 
کس کی کریگا ؟ آزادی عمیشه ایک صورت حال (٥ہنادں؛زی)‏ کو فرض کرق ے۔ 
پ صورت حال دنیا ہہ اور اس چیزیں ٭ ان یک نفی یا تحویل کرنا آزادی پا 
شعور کا مقسوم سے . نفی کرۓ سے مراد یہ ہے کہ شعور اپنے آسکانات کو 


. اقبال ریویو 


پورا کرۓ کیلۓ انہیں آله () 0ت٣‏ ا:0ؤ) کے طور پر استعمال کرے ۔ 

و آزادی ھمیشهہ ایک صورت حال کو فرض کرق ہے ء اسلے شعور 
خا یىی خولی شعور نہیں بلکە دنیا کا شعور ے ۔ دنیا آلات کا ایک نظام ے جس 
کے ذریعه شعور اپنے 'امکانات'؟ کو پورا کرتا ے ۔ پس انسان دئیا ہیں ڈوبا 
ھوا وجود (۲[0ہ ۷ با-0 وزٌا) ے ۔ دئیا انسان کیلۓ ے اور انسان دنیا 
کیلے۔ ان کو ایک دوسرے ے الگ نہیں کیا جا سکتا ۔ مظہری اعتبار ے 
انی وحدت لازم آی ے۔ لیکن جب سارتر شعو ر کو ”وجود براۓ خود“ 
()(ہاامہ؟٭٥ت:ا)‏ کا نام دیتا ے اور اسکے معروض یعنی دنیا کو 
”'وجود بذات خود؛“؟ (1۲ءئز۔0نہعوز٥نا)‏ کا اور انی وضاعت اس طرح کرتا ے 
کە شعور لاشیئیت یا آزادی کے مفہوم میں ایک قطعی غیر متعین وجود ےء 
اور دنیا معروضی حیثیت ے کایتاً ایک ٹھوس اور متعین وجود ء تو مظہریت کا 
دامن ایک مرتبہ پھر اسکے ھاٹھ ہے چھوٹ جاتا ے اور وہ اسی قرانسیسی 
عقلیت (جروزادمەہنانء) کی طرف بڑھتا نظر آتا ے جس کی کبھی اس ے پر زور 
تردید کی تھی ۔ وجود براۓ خود اور وجود بذات خود کی تقسیم خالتاً غقلی 
تقسیم سے ۔ شعور کا لاشۓے هونا اور دنیا کا ایک ٹھوس شۓ هونا بھی 
جدلیاتی (ات نا |::ل) عقل کی تخلیق ےہ ۔ اس سے اس بات کی تکذیب ہوتی ے 
کہ انسان دنیا میں ڈوبا یا “” پھینکا هوا“' وجود ے ۔ مظہریت سوضوع (ازحادی) 
اور معروض زاءہزنان) میں تفریق نہیں کریق مہ شعور میں یه دونوں اس طرح 
مدغم هھوےۓ هیں کە انھیں کسی صورت الگ نہیں کیا جا سکتا ۔ 

ہے دنیا کے بغیر آزادی کا تصور نہیں کیا جا سکتا ۔ انسان کوئی 
بنی بنائی چیز نہیں ے ۔ وہ سب کچھ اپنے عمل ے بنتا ے ۔ دنیا کی چیزوں 
کو آلات کے اور پر استعمال کرکے وه خود اپٹی تخلیق کرتا ے ۔ پس 
ھونا (ووزنجا) مترادف ے کرۓ (ج|ذ40) کہ ۔ وجود وجود نہیں ے اگر وہ 
عمل کا مرقع نہیں .ہے ۔ وجود اپنی جگہ پر ضرور اہم ہے لیکن یہ اھەیت اسے 
جوش عمل سے حاصل وق سے ۔ عمل پر زور دیکر مقصودیت شعور کے چاہنے ہے 
باھر نکل پڑی حے اور سارترء مارکس (((ہع/۸) کی طرح ھمیں یه کہتا نظر 
آتا ے: 
تجھے دنیا کو سمجھنے کی ھہوس سے اے کاش 

تجھے دنیا کو بدل دینے کا ارماں هوتا 
ہسرل ۓے تحویل کو مقصودیت کی ثشکل بدلنے کا ذریعه بنایا تھا ۔ سارتر منفیت 


سے 


یح 


سا۹7 


۰ 


وجودی مظہریت ۰3 


کے ذریعہ دئیا کو بدلنا چاہتا ھے جس کا شعور کی مقصودیت ےکوئی تعلق نہیں۔ 
دنیا کی نفی کرۓ کے جوش میں وہ مظہریت کو بالاۓ طاق رکھ دیتا ے اور 
ایک وجودی قسم کی مارکسیت کا سبلغ بن جاتا ے ۔ 

ے- منفیت کے ذریعہ شعور پہلے اپنے آپکو دنیا سے نوچ کر الگ 
کرتا ے اور پھر اہے بدلنے کا منصوبه بناتا سے۔ دنیا سے اپنے آپکو ٹوچ کر 
الگ کر کے شعور کے اندرکچھ باقی نہیں رمتا ے ؛ ا تک نہیںء جو اس بات کا 
ثبوت ھے کہ انسان ''حیوان“ نہیں سے : حیوان عاقل بھی نہیں ۔ دنیا کو 
اساس بنا کر اسکی کوئی تعریف نہیں کی جا سکتی ۔ انسان کی انسائیت کا تمام تر 
بار شعور اٹھاۓ ھوےۓے سے اور صرف شعور ھی؛ جو ایک ایسا وجود ے 
جس اپنی کوئی ذات یا ماھیت نہیں ۔ لیکن اکر دنیا کو اساس بنا کر 
انسان کی کوئی تعریف نہیں کی جا سکتی تو خدا کو اساس بنا کر بھی 
اسی تعریف کرنا ممکن نہیں ٭ سارتر انسان کو دنیا ے نوچ کر اس لے الگ 
نہیں کرتا که اسکو خدا کی آغوش میں پھینک دے۔ انسان پر اپتی السانیت 
ظاعر کرےۓ کیلۓ لازم ےۓے کہ وہ خدا سے بھی اپنے آپکو اتنا می دور رکھے 
جتنا کہ اا- اور دئیا سے اس نے اپنے آپکو دور رکھا ے ۔ صحیح معنوں میں 
انسان بننے کیل دھریه (1ء6٥ا٤ت)‏ هونا ضروری ے ۔ لیکن یه دھریت روائتی 
دھریت ے قطعی سختلف ے۔ یه خدا کے وجود کا ان:کار نہیں کرق سے بلکە یه 
ککہتی ےہ کہ اسکے وجود کا کوئی مسئله ھی نہیں ے ۔ ''وجودیت اس معنی 
میںادھزیت ھی کغذ وہ:زیہ ثابت کرک کی کوشش میں اپنۓ آپکو ملکان: گردوی 
کہ خدا کا کوئی وجود ھی نہیں سے ۔ اسکے برعکس اسکا دعویٰ یہ ے کہ 
اگر خدا کا وجود ھوتا بھی؛ تو بھی اس ہے کوئی فرق نە پڑتا“'(:)۔ 

اس دھریت کی دو خصوصیات ہیں ۔ پہلىی خصوصیت یہ ے کہ جب 
انسانء انسان پرستی اور آزادی کی تعریف کرنا مقصود عو تو یہ خدا کے موجود 
نہ هھوۓ پر اصرار کرتیق ےھ ۔ نطشے (۵ اہ تتاہ011) کک منوائی میں اسکے مردہ 
عوۓۓ کا اعلان کرتی ہے ۔ '”خدا مردہ ے۔ اس سے عمیں یہ نہیں سمجھتا 
چاھیۓ کہ اسکا وجود ھی نہیں سے یا یه کہ اب اسکا وجود نہیں رھا۔ بس وہ 
سردھہے۔ وہ ہم ے هەکلام ہوا تھا اور وہ خاموش ے۔ ہمارے پاس اب 
اس لاش کے سوا کچھ نہیں۔ شاید وہ چپکے سے دنیا ے غائب ھوگیاء کہیں 
اور چلا گیاء مردہ انسان کی روح کی طرح ۔ شاید وہ محض ایک خواب تھا۔ ۔۔ 
خدا مردہ ےہ لیکن اسکے باوصف انسان دھری نہیں ھوا ے““() ۔ 


۴ اقبال ریویو 


اسکی دوسری خصوصیت یہ ہے کہ جب انسانی منصوبوں یعنی شعور کی 
مقصودیت کی تعربف کرۓ کی باری آقی ے تو يہ اسی غیر موجود خدا کے 
موجود هوۓ پر زور دیتی ے اور یه دعویل کرق ے کہ ”انسان بنیادی طور 
پر خدا بننے کی خواہش ے“(م)۔ بلکہ وہ انسان ے ھی اسلۓے که وہ خدا 
بننا چاھتا ے ۔ یه خدا عیسائیت کا خدا نہیں بلکه مظہریت کا مقصودی خدا ا ے 
جس ے سارتر کی ساد ےانسان کی یه خواعشکه وہ لا شۓ ہے ایک مکمل شۓےبن 
جاۓ: اپنے وجود براۓۓ خود کو کلی طور پر وجود بذات خود میں تبدیل کر 
دے اور ساتھ ھی ساتھ اپنی مطاق آزادی کو بھی برقرار رکھے۔ یه هر انسان 
کا ”'بنیادی منصوبه ٴ۶ ے جسے پورا کرنا اسکے بس کی بات نہیں۔ اسلۓ وہ ایک 
”بسیکار جذبہ“' ے (م) اور سہمل اضطراب ۔ انسان یا تو ھمیشه لاشۓ رے کا 
اور آزاد یا پھر ٹھوس شۓے بن کر اسے اپنی آزادی ہے د۔تبردار هونا پڑے گا۔ 
وہ خدا بٹنئے کی خواهش ت وکر سکتا ہے لیکن وہ خدا بن کبھی نہیں سکتا ۔ 

وجودی اس بات کا دعویٰ ‏ و کرۓ ہیں کہ وہ شعور کی مقصودیت 
”لو اساس بنا کر انسانی وجود کی وضاحت کرنا چاھتے ھیں لیکن وہ اسی سختی 
ے پابندی نہیں کرۓ ۔ ھائیڈیگر جب یہ کہتا ے کہ یہ وجود کا انتہائی 
لطف و کرم ہے کە وہ خود انسان پر '' کھلتا““ اور ظاعر ھوتا ے ورنہ انسان 
کی تو مجال نہیں کە وہ اسکا راز فاش کرےء تو وہ مظہریت کو خیرباد ,کہہ 
دیتا ے اور صوفیوں کی با پپن لیتا ےہ ۔ اسی طرح سارتر جب یه کہتاے کهة 
شعور محض اپنی موجودگی کا شعور ے اور پھر آسے وجود براۓ خود اور 
وجود بذات خود کی دو ایسی قوتوں میں تقسیم ڈرتا ے جو آپس میں ایک 
دوسرے ے ہر سر پیکار ھیں تو وہ مظہریت کا عاءبردار نہیں رھتا بلکه عقلیت کا 
حلقہ بگوش ہو جاتا ے۔ جس طرح ھائیڈیگر کے یہاں مظہریت تصوف میں 
غائب ہو جاتی ےہ اسی طرح سارتر کے یہاں وہ عقلیت میں کم ہو جاتی ہے۔ 

اب آئے مرلو پونتی (ز(ا60۵]-۷:ءا۸1۷) کک طرف جس ے شعو ر کو 
”نائی جسم“ (و۵ ما۔8 عع) اور ''جسعانی سوضوع“'“ (اہہزتان:-(0٥)‏ کے نے 
معنی دیئۓے۔ سارتر کے نزدیک شعور ایک ایسی قوت سے جس کا وجود هر شۓ کی 
نفی کرۓ پر مشتمل سے ۔ چنانچہ اس ہے مقصودیت کو دنیا ہے الگ رکھنے 
کی سمت میں آگے دھکیلا۔ اس ۓے دنیا کے وجود ے۔ انکار نہیں کیا اور ہ 
ھی ہسرل کی طرح اہے ”'قوسین؟“ میں بند کیا ۔ تاھم شعور کے لاشۓ ہوۓ 
کے علاوہ کسی اور طریقه ے وہ اے دربافت نہ کر مکا۔ شعو رکوئی شۓ 


عی۔ 


8 
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نہیں ے۔ وہ لا شۓ ےے۔ وہ محض اپنی سوجودگی کا شعور ھے۔ اس کا کام یہ ہے 
که ان چیزوں پر معنی کی دولت برساۓ جو اسی اپنی اقلیم ے باھر ھیں۔ 
تمام چیزیں دنیا میں هیں جس ے شعور پہلے اپنے آپ کو نوج کر الگ کرتا ے 
اور پھر مقصود کی تلاِش میں دوبارہ اس سے رابطه قائم کرتا ہے۔ دنیا کا ایک 
حصہ بنے بغیر شعور اسکی چیزوں کو معنی بخشتا ھے۔ یہ معنی نا گزیر طور پر 
جاىع اور مکمل ہوۓ ہیں کیونکہ وہ شعور کی شفاف روشنی میں بخشے جاے 
ہیں ۔ ان میں کسی قسم کی توسیع یا اضافه ی گنجائش نہیں ھوتی ۔ 

ہونٹی کے نزدیک شعور دراصل دنیا کا شعور ے جس کی چیزوں کے ھم 
کبھی مکمل معنی دریافت نہیں کر سکتے۔ اس نۓ مقصودیت کو دنیا ہے قریب 
تر رکھنے کی سمت میں آگے بڑھایا اور سارتر کے برعکس اعلان کیا کھ 
”ھم کبھی لاشثیت میں معلق نہیں ھوۓ۔ ہم ھمیشه بھر پور وجود ٹھوس 
اشیاٴ میں گھرے ہوۓ ہیں ء اس چہرے کی طرح جو نیند کے عالم میں بھی 
مہوت کی صورت میں بھی کچھ نه کچھ ظاہ رکرۓ پر سمجبوررے “ (۵ر)۔ ھم اور 
دنیا ایک ھی رشتے میں منسلک ھیں۔ ھم ھی دنیا ھیں ۔ اصل ساورا* (ءءو٭ل٥:0ف5ا)‏ 
دنیا ہے نہ کہ وہجود جیسا کە ھائیڈیگر کا غیال ے؛ نہ ھی شعور جیسا کهہ 
سارتر کا,دعویٰ ے ۔ چوٹکە ھم ناگزیر طور پر دنیا ے منسلک ہیں اس لۓ وہ 
تمام معانی جو اشیاء همارے لے رکھتی ھیں؛ ادھورے اور نا مکەل ہیں ۔ 
ان کے مفہوم میں بہت کچھ توسیع اور اضافه هو سکتا ے۔ ادراک (ومزامہہہەم) 
میں کبھی شۓ مدرکه کے مکمل معثی ہم پر ظاعر نہیں ہوۓ ۔ ھر وہ شۓ 
جس کا ھم ادراک کرے ہیں ان کثیر رابطوں کی ایک سختصر شکل ھے جو عمیشهہ 
ھمیں دنیا میں ءقید رکھتے ھیں۔ تمام دئیا اس طرح سمٹ کرٹۓ مدرکہ میں 
آ جاتی ہے اور اس لئے وہ ہمیشہ اس افق کی طرف اشارہ کری ہے جس پ رکه وہ 
ظاہر ھوق ہے اور یه افق شفاف اجالا نہیں بلکه دھوپ چھاوں ۓء آدھا کھلا 
آدھا ڈھکا ۔ دنیا سے شثیر رابطوں کے اس دھند لکے میں ایک ھی وقوفی عمل میں 

شۓ کے ہورے معنی ہم پر ظاھر نہیں ہو سکتے۔ ہر وقوفی عمل 
(اہ٭ ۷٢‏ ناذەعەہ) کسی ش کو رابطوں کے ایک خاص پس منظر میں پیش کرتا ھے 
جس سے اس شۓ کے ایک نئۓے معثنی ہم پر منکشف ہوۓ ہیں ۔ یہی حال خیال 
کا ےہ ۔ کسی غیال کے پورے معنی ایک ھی مرتبهہ میں ھماری سمجھ میں ہیں 
آ جاے ۔ خیال کسی لفظ کی مدد سے ھمارے ذھن میں ابھرتا ے۔ الفاظ جملوں 
کی صورت میں اپنے آپ کو منظم کر کے روشنی کی ایک کرن ہم پر ڈالتے عیں 


٦‏ اقبال ریویو 


لیکن یه روشنی کبھی شفاف اور بھر پور نہیں هوق کیونکە وہ ظلمت کدے ے 
ٹکل کر آتی ہے ۔ اشیاء کی طرح الفاظ کے معنی بھی ایک ھی وقوفی عمل مین 
ہم پر ظاھر نہیں ہو سکتے۔ یہ سلسلہ لا متناھی ھے اور اس لۓ سزا کے مترادف۔ 
سارتر کے نزدیک آزادی ایک سزا ہے جس ے انسان کو مفر ہیں ۔ ہونتی کے 
نزدیک یہ سزا معنی سمجھنے کی سزا ھے جس کی میعاد جیتے جی ختم نہیں ھوتقی ۔ 
سارتر کہتا ے کہ انسان کو سزا“ آزاد کر دیا گیا ے۔ ہونتی کا کہنا ہے کھ 
سزاءٴ اس کے سہرد معنی سمجھنے کا کام (وصزصت*دط ۵۰9۵30۰٥ ٠٥‏ دہء) ھوا ے ۔ 
معنی سبہم ھوۓ ھیں؛ دنیا ے کثیر رابطوں میں الجھے هوے انسان کا وجود 
ایک ”مہم وجود“ ے۔ دئیا ے کثیر رابطے اس پر سایه فگن هیں جن کی ظلەت 
دو رکرۓ میں اس کی ساری زندگی بیت جاق ہے ۔ 

”مہم وجود؟““ کے معئی سمجھنے کے لۓ پونتی جو عاریقه اختیار کرتا 
سے وہ وھی طریقہ ے جو مظہریت کے بانی ہسرل ۓ ہمیں بتایا ہے ۔ معنی 
سمجھنا ایک فکری عمل ھے۔ اس بات کا اعتراف کر کے ہونتی مظہریت کو 
ہسرل کی دکھائی ہوئی راہ ہر ایک مرتبه پھر وابس لے آتا ے ۔ ھائیڈیگر اور 
سارتر کی طرح وہ ماقبل فکر کے شعور ہے ابتداٴ نہیں کرتا بلکه فکری شعو ر کو 
اپنا نقطه آغاز قرار دیتا سے ۔ معنی سمجھٹا ایک فکری عمل ہے جو هسرلی مفہوم 
میں عینی (ءفاء[ءع) تحویل کے بغیر پاۓ تکمیل تک نہیں پہنچ سکتا۔ وجود 
کے متعلق سوچنا دراصل ہے ایک متعین ذات یا ماہیت میں تبدیل کرنا ے ۔ 
ایسا کۓ بغیر انسان کے ''مبہم وجود؟ٴ کو همارے لۓ سمجھنا ممکن ھی نہیں۔ 
جاسد (آزاداہ) تصورات کسی حد تک ا گزیر ہیں ۔ انسان اپنے وجود کے معنی 
صرف اسی صورت میں سمجھ سکتا ھے جب کم وقتی طور ہر وہ اپنے آپ کو اس 
ے علیحدہ کر لے اپنی ذات کو فلسقیانه تحقیق کا موضوع بنا لے یعنی اے ایک 
متعین ذات یا ماھیت میں تبدیل کر دے۔ یه فکری عمل اے ماہیتوں کی اقلیم 
ہیں پہنچا دیتا ے جہال پر ماھیت اے دوسری ماعیتوں ے الگ اور آزاد نظر 
آتی ہے ۔ یه ماعیتیں جامد زبان کی بدولت شعور میں ابھرتی ہیں ۔ الفاظ حقیقت کو 
جامد بنا دیتے هیں اور اس طرح اہے سمجھۓ کا ایک ذریعہ فراہھم کررۓ ھیں۔ 
یہاں تک پونتی ہسرل کا ساتھ دیتا ے لیکن اس کے آگے ان دونوں کی راہیں 
مختلف ہو جاتی ہیں ۔ هسرل ماغیتوں کا ایک مابعد الطبعیاتی نظام مرتب کرۓ 
پر زور دیتا ۓے جب کہ پونتی کے یہاں ماھیتیں مقصود بالذات نہیں بلکه محض 
ایک ذربعہ ہیں '”'سہہم وجود؟“' کے معنی سمجھۓ کا ۔ عیئی تحویل ایک نا گزھر 


ہیسے۔ 


جھے؛ 


< هو کر گذرۓ ہیں۔ چونکہ انسان ایگ 


وجودی مظہریت ۓ 


عمل سہیء لیکن ے یہ ایک ابتدائی اور عبوری عمل ۔ ماہیتوں کی دنیا میں اپنے 
وجود کے معنی و مقصود تلاش کر لینے کے بعد انہیں دوبارہ متحرک اور زندی 
سے بھر پور دنیا سے مر‌بوط کرٹنا بھی همارا فرض ہے ۔ شعور دراصل دنیا کا 
کو ے۔ انکاررک دنیا کا نا گزیر عف رکر کے لاژم بے کہ وہ دوبارہ اپنی جیتی 
جاگٹی دنیا میں واپس آۓ ۔ ماہھیتوں کی وضاحت کرنا اصل مقصود نہیں بلکه 
ایک ذریعہ ے ”'مبہم وجود“ کے معثی ۔مجھٹے کا ۔ حقیقی دنیا کو کچھ دیر 
کے لے بھلاۓ بغیر انسان اس ہے اپنے نا گزیر رشتے کو نہیں سمجھ سکتا۔ لیکن 
دنیا کو بھلاۓ کا یہ عمل محض ایک عارضی عمل ہے کیونکہ بالاخر اے بھر 
اسی دثیا میں واپس آنا ے۔ () 

انسان مستقل طور پر کبھی دنیا کو نہیں بھلا سکتا کیوٹکە وہ خود 
ایک ”'جسمانی موضوع؟““ ھے یا ”انائی جسم“۔ جسم وقوف و ادراک کے عمل 
میں نمایان کردار ادا کرتا ے۔ یہی دئیا سے ھمارا رشتہ جوڑتا ے اور اس کے 
معنی و مفہوم عم پر واضح کرتا ے ۔ یہ جسم روح کا مسکن نہیں ہے اورنہ 
عی ھم یه کہہ سکتے ہیں کہ اس کا رشتهہ سادی دنیا ہے ے یا روحافنی دنیا سے ۔ 
اس کا رقتہ دراصل دونوں دنیاوں ہے سے' ان کے سنگم کی حیثیت سے نہیں 
کیونکہ سنگم ھمیشہ اضداد کا ملاپ هوتا ے بلک ایک ناقابل تقسیم وحدت 
کی حیثیت سے جس میں جسم اور روح کا تضاد یکسر غتم هو جاتا ےہ ۔ انسای 
سم ایک وحدت ے جو بیک وقت مادی بھی ے اور روحانی بھی ۔ وہ بذات خود 
ایک وجود ے اور اس لۓ اس کی ایک داعلی ذات بھی ہے ۔ وہ فی نفسهہ ایک 
''موضوع “' ءزەںی ے؛ ایک ”انا“ (موم) اور اس لے اس کی داخلیت ک 
اساس اپنے سوا کسی دوسری چمز پر نہیں ۔ انسانی جسم ایک ”انائی جسم“ ےہ 
یا ''٭جسمائی موضوع“۔ یه جسی معئی بخشنے کی ایک قوت ے اور اسی حیثیت 
ے اس کی وضاحت کرنا پونتی کا اصل مقصود ے ۔(ے:) 

شعور دنیا کا شعور ےے کیوٹکہ جسم کا دنیا ے ایک نا گزیر رشته نشم 
وہ تمام رشتے جن کے ذریعے انسان کی دلیا تک رسائی ہو سکتی عہ جسم ے 
”انائی جسم“ ے اور جسم دنیا میں 
داعل ھوۓ کا واحد راستہ ہے اس لۓ ”'موضوع اور معروض کا رشتہ علم کا 
رشته ھرگز نہیں ہو سکتا جس میں معروض ایسے ظاھر تھوتا ے جسے فکر نے 
اس کی تخلیق کی ہو ۔ یه رشته (علم کا رشتہ نہیں بلکه) وجود کا رشتہ ہے جس 
میں موضوع خود !بنا جسم ھوتا ےء اپنی دنیا اور اپتی صورت حال جس پر وہ 


۸۶ اقبال ریویو 


اثر انداز بھی هوتا ے اور اثر پذیر بھی (۱۸)۔“ اصسل مقصودیت فکر کی علمیاتی 
مقصودیت نہیں بلکھ ماقبل شعور کی وجودیاتی مقصودیت هے۔ ھائیڈیگر اور 
سارتر ۓ فکری شعور کو غیر باد کہہ کر ماقبل فکر کے شعور میں پناہ حی۔ 
پوٹتی ماقبل فکر ے دعو رکو بھی نظر انداز کر دیتا ے اور ماقبل شعور 
(۰نہ[۲۰۰۰۵۵۶۰1٣)‏ ی گہرائیوں میں اتر جاتا ھے۔ ایک خاص سطح پر آ کر 
مقصودیت اس کے یہاں شعو رکا جامه ضرور پہن لیتی ے۔ لیکن اس شعوری 
مقصودیت کو اس ۓ کبھی اپتی سوج ہیں بنیادی حیثیت نہیں دی ۔ حقیقی 
دعور اس گے نزدیک ''میّں اس-قابل ھوں؟' کی کل اختمارکرتا ےہ نە کھ 
”میں سوچتا ھوں'“' کی ۔ اصل موضوع معنی بخشنے کی ایک قوت ے جس کے 
سامنے شعور ایک سطحی سی چیز ھوکر رہ جاتا ہے ۔ 

پونتی کے نزدیک موضوع عود اپنا جسم ے؛ اپنی دنیا اور اپنی صورت 
حال جس پر وہ اثر انداز بھی هوتا ۓے اور جس ے اثر پذیر بھی۔ موضوع چوٹکه ایک 
” ائی جسم“ ے یا ””جسانی موضوع“ اس لے اس کی آزادی؛ جیسا که سارتر 
کا دعویل ۓ ء کبھی مطلق اور لا محدود نہیں هو سکتی ۔ آزادی عمیشه اپنے 
آپ کو معنی کی ایک دنیا میں اق حے اور یه معنی پہلے ھی سے اس کہ لۓے 
ایک بعنی ھوۓ ھی جََِی تسلی مکۓ پغی رکوئی تچارہ تہیں ۔ ھماری آزادی ایک 
محصور (۴3؛١۱۱:ء)‏ آزادی ےے۔ میرئ ذات ے ”اھ بیشک اس کی کوئی حد 
نہیں لیکن میزا :انا چسم“ ضرور اس ی ایک حد متعین کرتا ھچ چنے مبور 
کرٹا میرے بس کی بات نہیں ۔ یہ جسم اپنی متعین صورت حال ےکبھی دستبردار 
نہیں ھوتا اور اٹل معائی اور مطلق اقدار کی برابر مجھ پر بارش کرتا رھتا ے۔ 
''جس حد تک کھ میرے ھاتھ پاؤں ھیں؛ میرا ایک جسم ے اور سیری ایک دنیا 
ے؟ میں ان معاتی کا حامل ھوں جو میں ۓ خود متعین نہیں کئے ہیں جو 
مجھے اپنے ماحول ہے ملے ہیں اوز جن کے خد وخال کی میں نۓ غود تشکمل نہیں 
کی اع ۔ یہ معای دھرے نہوم ہیں عمومی ہوۓ ھیں ۔ ان کا ایک منضبط نظام 
ھوتا ۓ جو بیک وقت تمام قسم کى چیزوں پر حاوی ھوتا ے ۔ مثاڑ پہاڑ اگر 
مجھے اونچے اور ڈھلوان نظر آۓے ہیں تو درخت ان کے مقابله میں چھوٹے اور 
ترچھے معاوم ھوے ھیں۔ مزید برآں یہ معافی اس حد تک میری ذات ہے مخصوص 
نہیں هوۓ کہ اگر میں ان سے چنشم پوشی کروں تو ان کا وجود ھی باقی نہ 
رے ۔ بە مجھ ے ہرے ھوۓ ہیں اور دور ے مجھ تک پہنچتے ھیں۔ بجی وجھ 
ے کہ تمام انائی جسموں وا ی حسٹیوں میں انہیں پاکر مجھے کوئی تعجب نہیں 


یح 


- 


ہد 


انا 


7 ۰ 


وجودی مظہریت ۲ 


ھوتا(ہ,)۔“ انسان صرف اسی دورت میں مطالقاً آزاد هو سکتا ہے جب کهھ وہ 
اپنے آپ کو اوک ایسی صورت حال میں نہ ہاۓے جس کے پہلے ے ایک متعین 
معنی ھوں ۔ یه بات اس کے اختیار میں نہیں ے اس لۓ صرف ایک متعین اور 
محصور آزادی ھی اس سے منسوب کی جا سکتی ے ۔ مطلق آزادی کا عرگز اس 
پر اطلق نہیں هوتا۔ 

ہسرل ے ہونتی تک شعور کی مقصودیت کا سفر اب ھمارے سامنے ہے ۔ 
مسرل ۓ اے شروع ے آغر :ک افکار (و٥٥ز)‏ ک دنیا میں محصور رکھا اور 
ماعیتوں کی اقلیم ے کبھی باعر نہیں آکاۓ دیا ۔ اسکے یہاں مقصودیت ھمیشھ 
تمقل اور شۓ متعقله کی بیجان فکری مقصودیت رھی ۔ هائیڈیگر ۓ اس کا درخ 
ماقبل فکر کے شعور کی طرف موڑ دیاء اس میں جذبەک روح پھوٹک ء وجود کے 
عین دل میں اے جگهہ دی اور انسانی منصوبوں اور ماورائیت کے تلاطم سے اسے 
آشنا کیا ۔ سارتر ۓ اہے غدا بننے کق خواھش ے لبریز ہایا جس سے اس کی سراد 
ے انسان سی یه عواھش کھ وہ ایک مکمل شۓ بن جاۓ اور ساتھ ھی ساتھ 
لاشئے بھی رے ء اپنے وجود براۓ خود کو کامتاً وجود بذات غود میں تبدیل کر 
دے اور اس کی مطاق آزادی پر بھی کوئی آنچ نه آۓ 'ہاے ۔ ہونتی کے یہاں 
اس ۓ '' اائی جسم“ کی یکل اختیارکی جو مظہری معنوں ہیں ایک ایسا 
جدلیاق عمل حے جس کے بن کی معنی جتم'لیتے ھی ؛ ایک ایسا'تعامل 
(دہنا:۰73٥5))‏ سے جس کے ذریعه انسان اپنے طبعی اور معاشری ماحول کو اپنی 
اٹل صورت حال تسلیم کرتا ےء ایک ایسا علی رثته غے جوشعور کی روشنی میں 
عیاں ہوۓ کے بجاۓے دنیا ے کثیر رارطوں کی تاریکی میں چھپا ھوا سے ۔ جدلیاق 
عملء تعامل اور على رشتہ کی یہ مقصودیت ماقبل شعموری مقصودیت ے جس 
میں موضوع اور معروض ایک دوسرے ے دور اور الگ نہیں ھوے بلکه وجود 
کی انتہائی گہرائیوں میں ایک دوسرے میں بالکل مدغم ہھوۓ ہیں ۔ 


ری 
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اقبال ربویو 


ہو 
ٹوس 


ڈبلیو ۔ دیسن (0و٥28ز۔ )۲۷٣.,‏ ء المناک انجام (ءل(مہ: ءاع٥٥٣‏ :ط٣)‏ 
[ثیو یارکء .ہ۹]]ء؛ صضص ۷۔ 

ھولڈرلن پر ایک لکچں بحواله پیریتھی ویناز (تنہط۷ )۶:٥٢٣٢٢ ۲۸٠‏ 
مظہریت کیا ے؟ کواڈریٹگل بکس [شکاگو ۹۲؛:] ص ۹۔ 
ہائیڈیگر انسان پرستی ہر ایک خط (صنصد٘ها1ا دہ 1۶۸٥٥۲‏ ء [برنء 
فرپنک ورلاک (ع١۷۷۲1‏ ۰ء۰۸ ص۴۲۸)٤‏ ےہ۹:]ء ص ١۱ہ‏ 

ایض میں و'۔ 

ایض .ْ0 

ایض ء ص دے ۔ 

ایض ص ہے ۔ 

سارترء اا کی ماورائیت (ووت ۸۰ ٥ہ‏ ٭٭ہ٭۰ :۸۵٥0ء‏ ٥ط٢):‏ (ٹیویارکء 
نون ڈے؛ ےن ۱۹]]ء سے ٭؛ ء 

ایضء ص چم ۔ 

ایضاء ص ہو ۔ 

سارترء وجودیت اور ائسان پرستی (صُۂمع د11 اد حصتنائا ۱+ ائن×): 
[لندن ؛ سیتھوٹن؛ ۹ہ۹ر] ء٤‏ ”ص ۹۵ ۔ _ 

سارترء حالاتء حصہ اول؛ [پیرسء گا ی مار ےم۹:]؛ ص ١٠۱۔‏ 
سارترء؛ وجود اور لا شیثیت (ہ ۵ع 0طا١‏ لقصد عصز8) ٤‏ [ئیو یارک ء 
قلوسوفیکل لائبریری ؛ ہن۹ ؛]ء ص م۵٦ ٠‏ 

ایضاء ےر رےے۔ 

مرلو ہونتی: سناہریت ادراک (ھہ ناد۰٠ػ٣٥۶ ١٥‏ 2۷٥اہ۲۸۰۸۸۵۸۰۸)؛‏ (پیرس ء 
گی مار]ء ض ٭ رح ۔ 

ار گواقطای تی ۷> یرف سار اھوائی پرتہی می 
[وئسپرگ؛ +۹]ء ف ۱۵۹۔ 

ایضاء صص ‏ ۳۔۱۵ 

سلو پوٹتیء (ء۶(ز۶ 0٥آ‏ 68ھ ۱۸۷۵ہ8)) زپیرس؛ ہو ]]ء سص م0۔ 


سرلو پوئتیء مظہربت ادراک: ص غےخہ 


0 5 99 تقد : 


رے۔ 


2 7 .- 


"ے١‎ 


اقبال اور ھمارے مسائل 
ایس۔ اے۔ واحد 


ہیا بمجلس اقبال و یک دو ساغ رکش 
ا گرچھ سر نتراشغد قلندری داند 
معزز حاضرین! جیسا کەہ آپ سب کو معلوم سے آج ہم شاعر مشرق 
حکیمالامت علامه اقبال رحمد“اللہ عليه کی برسی کے موقع پر ان کی بارکاہ میں 
ھدیهٴ عقیدت پیش کرۓ جەمع ھوۓ ہیں (,)۔ آپ سب جانتے یں کہ آج جن 
حالات ے پاکستان دو چار ے اس کی مثالیں تاریخ اسلام میں کم ملتی ہیں۔ 
عماری ناگفتہ بہ حالت اس اسرکی مت۔قاضی ہے که اس بحران کی حالت میں ھم 
پھر اس مفکر اعظم کی طرف رجوع کریں جس کی بصیرت ۓ ایک پرآشوب 
زمائه میں ھماری رهبری کی تھی ۔ یه ھماری بدنصیبی ے که آج ھم کو حضرت 
حکیمالامت کے فکر اور پیغام کی جتنی ضرورت سے اتنی ھی قوم ان کے پیغام 
ے نا آشنا اور غافل ھوگٹی ہے ۔ آج ضرورت اس اس کی ھے که اقبال اکیڈمی 
اور عر ادارہ جس کا تعلق علامہ کی ذات گرامی ہے هو ان کا پیغام پاکستان ھی 
میں نہیں بلکہ اسلاسی دنیا کے کوشہ گوشه میں پہنچائے۔ ۱ 
پوں تو علامہ محوم ہر ھزاروں مضامین اور سینکڑوں ‏ ظمیں لکھ یگئی 

عیں مگر آج میں اس ذات گرامی کا تعارف ایک پا کستانی فاضل کے ان اشعار سے 
کراتا موں ۔ 

حسن ز بصرہ بلا‌ل از حبش صہیب از روم 

ہیا بہین که چساں بود پور هند اقبال 

ترانه اش ھمه عشق و سرود او عمه داد 

ز نو بگفت کہن داستاں عجر و وصال 

فداۓملت و پیک رجا و خضر طریق 

سوار اشہب دوران وحید عصر اقبال 
حضرت علامہ کی شخصیت جامع کمالات تھی اور ان کی طبیعت میں جو ھمہ گیری 


.- یه مقاله استقباليه یوم اقبال کراچی مورخه ہم اپربل ستہ ہے:۹؛: 


۔ 
زبر اعتەام اکیڈمی پڑھا گیا ۔ 


۳۴۲۴ اقبال ریویو 


تھی اس کی مثالیں دلیا کی تاریخ میں بہت کم ملتی ہیں۔ وہ شاعر بھی تھے 
حکیم لکتهہ دان بھی وہ ایک عظیم سیاست داں بھی تھے اور ایک ماھر تعلیمات 
بھی ۔ جہاں وہ ایک مشہور قانون داں تھے وہاں وہ اسلامیات کے ایک جید 
عالم بھی تھے۔ مگر اس سب همہ گیری کے باوجود علامط کی فکر اور ۂن کا 
مقصد ایک ھی تھا اور وہ تھا ھمیشه ارتفلع انسانیت اور معراج بشریت۔ علامه اپنے 
کلام اور فکر ہے انسان کو اس مقام پر سرفراز دیکھنا چاھتے ہیں جو خالق ے 
اس کے لۓ مقدر کیا تھا اور جس کو مولانا روم ۓ بلیغ انداز میں یوں 
بیان کیا ہے :۔ 
فرشته صید و ہمیز شکار و یزداں گیر 
علامہ کو انسانی فلاح اور انسان کے ارتفاعم ے کتنا لکاؤ تھا اور اس 
مفکر اعظم ۓ بٹنی آدم کی بہبودی کی خاط رکٹنا غور و فکر کیا تھا اس کى طارف 
خود علامه یوں اشارہ کرۓ ہیں :- 
بہر انسان چشم من شبہا گربست 
تا وریدم پردہٴ اسرار زیست 
از درون کارگاہ ممکنات 
برکشیدم سر تقویم حیات 
اس تمام غور و فکر ے جو تقویم حیات کا راز ان پر منکشف ہوا تھا وہ 
انسانوں کو بتا گئے۔ اس کی بابت فرماۓ ھیں :- 
هیچ کس رازے که من گویم نگفت 
همچو فکر من در سعی نہ سفت 
سر عیش جاودان خواھی بیا 
ہم زمیں ہم آسماں خواھی ہیا 
جو مقام عا ی انسان کا نصبالعین ہونا چاہیئے اس تک پہنچنے کے لے علامهہ 
کی راۓ میں ایک ھی راستہ ہے اور وہ یہ ہے کە انسان اپنی خودی کی حفانلت 
کرے اور اس کے استحکام اور توسیع کے لۓ جد وجہد کرے ۔ 
حودی کو کر بلند اتنا کە ہر تقدیر سے پہلے 
خدا بندہ ے خود پوچھے بتا تیری رضا کیا ے 
جب ایک فرد اپنی خودی کی اچھی طرح تربیت کر لیتا ے اور خود کو جماعت 
کے ساتھ منسلک بھی کر لیتا ے تو قدرت اس کو کا ثنات میں اعلیٰ ترین مقام 
عطا کر ہے : اور اس کی زندگی کو کامرانی اور خوشحا ی سے ھمکنار کرق ہے۔ 


×۔ 





اقبال اور ھمارے مسائل ۲۳ 


فرد قائم ربط ملت ے ےےء تنہا کچھ نہیں 
سوج ہے دریا میں اور بیرون دریا کچھ نہیں 

اس بلیغ اور دلکش شعر میں حضرت علامہ ۓ اپنے عاص انداز میں فرد اور 
ملت کا تعاق بیان کردیا ے۔ یہ تعلق عمرائیات کے سقطۂ خیال سے بڑا اھم سوال 
سے ۔ اور بنی وع انسان کی خوشحا ی کا اس پر اتنا انحصار ے که مفکرین عالم 
ۓ هر زمانہ اور ہر ملک میں اس سسثله پر غور کیا ھے ۔ 

عم بتا چکے ھیں کہ خودی کے دو پہلو ھیں ۔ انفرادی اور اجتماعی ۔ 
انفرادی خودی کی تکمیل اور نشو و نما کے لۓ حریت کی ضرورت ےے اور 
اجتماعی خودی کی تکمیل کے لۓ ۔ساوات اور اخوت ضروری هیں ۔ یورپ کی 
عمرانی تاریخ پر نظر ڈا ی جاۓ تو یه ظاھر ھوجاتا ےکە یه تاریخ دراصل حریت 
اور مساوات کے تصادم اور تنازع کی دلخراش داستان ہے بھری ے ۔ ازمنه وسطول 
میں جماعت کے سامۓ فرد کی کوئی حیثیت نه تھی اور فرد ھر لحاظ ے 
جماعت کا تابع تھا ۔ نشاة ثائیہ کے بعد اس کے خلاف ایک ردعمل شروع ھوا 
اور اس ردعمل کے ساتھ جمپوریت کی تحریک شروع ہوئی ۔ اور جمہوریت کی بنا 
مساوات پر تھی ۔ اس تحریک کا ایک شاخسانه سرمايه داری کی تہذیب تھا۔ اس 
تہذیب کا لب لباب یه تھا کہ اصل چیز ایک فرد کی حریت بے اور اس کے 
سامنے اجتماعی زندگی کے آئین اور ضابطے ہے معنی هیں ۔ سرہايه داری نظام جب 
کافی پھیل گیا تو اس کے نقائص رونما هوۓ اور اس کے نتیجه میں جب ردعمل 
شروع ھوا تو آمسیت کے سختلف نظام مثلا اشترا کیت ء فسطاثیت اور نازیت 
نمودار هوۓ ۔ ان آسری نظاسوں کے تحت فرد کی کوئی حیثیت ھی باقی لە رھی ۔ 
علامه اقبال حریت کو ضروری خیال کرۓ ہیں اور انہوں ۓ انفرادی خودی یىی 
نشو و نما کے لئے حریت کو لاہدی قرار دیا مے ۔ لیکن اس کے ساتھ ھی ساتھ وہ 
اجتماعی ضبط و آئین اور مساوات کے بھی قائل ہیں ۔ جس کا مطلب یہ ے کہ 
اسرار خودی کے ساتھ ساتھ اس داناے راز ےۓ ر۔وز بےخودی کی بھی تلقین کی ے۔ 
دراصل یہ سب کچھ نتیجہ ے قرآنی تعلیمات کا۔ قرآن کریم کی تعلیمات کا یه 
خاصہ ہے که ان تعلیمات کے زیر اثر انسان کو بیک وقت حریت سساوات اور 
اغوت کا سبق دیا جاتا ے ۔ فرد کی خودی کی حقیقی تکمیل اور فرد اور ملت کا 
حقیقی اور صحیح ربط صرف دین اسلام ھی کے ذریعہ ممکن ے۔ اس کی وجہ یہ ۓے 
کہ ملت کا صحیح تصور اسلام میں ےہ ۔ اسلام ہیں ملت کی اساس توحید اور 
رسالت ہے ۔ اور اس تصور میں نە تو قومیت کی گنجائش بے نہ وطنیت کی ۔ نہ 


۰ ۰ اقبال ریویو 


علافەواریت کی نە رنگ و نسل کے امتیازات ک ۔ 
فرد اور جماعت کا تعلق ایک قسم کا زندہ تعلق ےء اور فرد اگر چاے 
بھی تو اپنے آپ کو جماعت سے علیحدہ نہیں کرسکتا۔ هر معاشرہ میں حالات 
جدا هھوۓ ہیں ۔ بعض حالات میں فرد کی خودی کی تکمیل اور تربیت پر زیادہ 
توجہ دینی پڑقی ہے اور بعض حالات میں اجتماعی خودی پر زیادہ توجه دینے ک 
ضرورت ھوتی ہے ۔ اس وقت پا کستان میں ھمارے معاشرہ کی حالت ایسی ے کہ 
فرد اور معاشرہ کی صحت کا یه تقاضا ےکه اچتماعی خودی ہر ھم زیادہ توجه دیں ۔ 
(انگریزی حکوست کے دوران مسلعانوں کی انفرادی خودی ا۔قدر خسته اور مفلوج 
تھیکە انفرادی خودی کی تکمیل کے بغیر ملت کی خودی کی توسیع اور تربیت کا 
تصور بھی پیش اؤ وقت تھا مگر اب ج بکه معاشرہ آزاد هے اجتماعی خودیٰ ک 
اھمیت ملت کی ترق اور ارتقاء کے لئے بے حد ضروری ھوگئی ے ۔ انفرادی خودی 
کی تربیت اپنی جکه ضروری ہے مگر اجتماعی خودی یعنی بےخودی کی صحیح تربیت 
کے بغیرھمارا معاشرہ زندہ معاشروں میں ھی تصور نہیں کیا جا سکتاے)۔بےخودی 
اس ملت میں جس کی اساس توحید اور نبوت هو بھلا قومیت: وطنیت علاقہ 
واریتء نس ی امتیاز اور رنگ و نسل کی فضیلت کی روادار کب ھوسکتی ے۔ 
علامه سنه پر ,۹ع سے نظریة قومیت کے خلاف تھے۔ نظریة قومیت کی تبلیغ 
اقوام مغرب نے اسلام کی آفاقیت کی مخالفت میں ذُروع یىی تھی۔ دولت 
عثمانیه کے عروع کے زمانه میں یورپ کی بہت سی عیسائی قومیں ان کے 
زیر تسلط تھیں۔ ان میں نظریة قومیت کی تبلیغ سے ان چھوٹی چھوٹی قوموں 
کو یورپ کی عیسائی طاقتوں ۓ تری کے خلاف آمادۂ پیکار کیا ۔ ان اقوام مغرب 
میں پیش از پیش انگریز تھے جو صدیوں ے اسلام کے بددترین دشمن رعے ھیں ۔ 
جب بلقان میں ان عیسائی قوتوں کو کامیابی ہوئی تو انہوں ے نظریة قومیت 
کی تبلیغ عرب دنیا میں کی ۔ اس ہیں ان دشمنان اسلام کو کتنی کامیابی حاصل 
ہھوئی وہ آج هھمارے سامےۓ ے۔ کر مسلەان سادہ لوح ھوۓ ہیں یه انگریز کی 
عیاری کو سمجھ نہ سکے۔ علامہ انسانیت کے لۓ نظریه قوەیت کو سم قاتل 

تصو رکرۓے ہیں ۔ ایک جگہ فرماۓ ہیں ۔ 

۱ عقدۂ قومیت سسلم کشود 

از وطن آقاۓٗ سا ھجرت نمود 

ھجرت آئبن حیات سسلم است 

ایں ز اسباب تثبات مسلم است 


۰۰ “47 


ا 
۰۸- ۹ 


اقبال اور ھمارے مسائل ۲۵ 


ایک دوسری جگہ فرماۓ ہیں ۔ 
چجوھر ما با مقانے بستهھه نیست بادۂ تندش پبچاہے بستهہ ئیست 
ھندی و چینی سفال جام ماست رومی و شامی لا اندام ماست 
قلب ہاازھندو روم و شام نیست سرز بوم او بجز اسلام یست 
مسلم استی دل باتلیے مبند_. گم مشو اندر جہان چون و چند 
قومیت کے ساتھ علاہہ ۓ وطثیت کے تصور کو بھی ذہایت مضر قرار دیا ے ۔ 
حتول کہ جب مولانا حسین احمد ۓ کہا چک قیىت وبطان ے یں تو علامهہ 
ے اس بارہ میں ایک قطعه لکھا ۔ 
عجم ھنوز نداند ہوز دین ورنہ 
ز دیوبند حسین احمد این چہ بوالعجبی است 
سرود بر سرمنبر کهہ ملت از وطن است 
چھہ بے خر ز مقام حمد عربی است 
بمصطنے برسان خویش راک دین ہمہ اوست 
اگر بہ او ئرسیدی تمام بولہبی است 
چونکہ ملت اسلامیه کی بنیاد توحید و رسالت ہے اس لئے اس ملت کی کوئی 
نہایت مکانی نہیں ہے ۔ 
جوعر ما ہا مقاہے ہسته ٹیسمت 
بادۂ تندش ہجامے بستهہ ٹیست 
هندی و چیٹی سفال جام ماست 
روسی و شامی کل اندام ماست 
قلب ما اڑھند و روم و شام ٹیست 
سرز ہوم او بجز اسلام انیست 
حضرت سلمان سے جب کسی نۓ ان کی کنیت ۔دؤوفاقت ای تو انہوں ۓ 
جواب دیا سلمان ابن اسلام ابن اسلام ۔ الغرض سسلمان کے لئے اسلام کا تعاق 
نسب و رنگ و نسل کے تعام تعلقات پر افضل ہے ۔ وطن اور علا قہ ے افراد کو 
تعلق ضرور ہے مگر نہ تو وطن نہ ھی علا قہ ملت کی اساس بن سکتے ھیں۔ وطنیت 
کے متعلق علامہ ایک نہایت دیدہ افروز مثال میں فرماۓ ہیں ۔ 
آن کف خاکے کہ امیدی وطن 
ایں کہ کوئی سصر و ایران و یمن 


۲۲٦‏ اقبال ردیویو 


با وطن اھل وطن را نسیتے است 
زائکه از غاکش طلوع ملتے است 
اندریں نسبت اگر داری نظر 
نكته بيٹی نو باریک تر 
گرچھ از مشرق برآید آفتاب 
با تجلیٰ ہاۓ شوخ و بے حجاب 
فطرتش از مشرق و مغرب بری است 
گرچھ او از روۓ نسبت غاوری است 
انسان کی تنگ نظری ے کہ روحانی اقدار کو نظر انداز کر کے انسان اپٹا رشتہ 
مادی اقدار ے جوڑتا ے جس کا نتیجہ یہ ہے کھ انسانی تعلقات میں ایک بدنظمی 
اور عیر آھنگی پیدا ہو جاتی ے جس کا نتیجہ کشت و خون ے ۔ 
خویشتن را ترک و افغان خواندۂ 
واے ہر تو آنچه بودی ساندۂ 
ضرورت اس اسر کی ہے که عم پاکستانی رنگ و نسل کے امتیازات ترک کر دیں 
اور بھول جائیں کە کون پنجابی سے ء کون سندھی سے او رکون بلوچی ۔ ھم کو 
یاد رکھنا چاھئےکە ع 
ج و کرے کا امتیاز رنگ و خوں سٹ جاۓ کا 
ترک غراھی هو یا اعرابی والا گہر! 
نسل اگز مسلم کی مذھب پر مقدم هو گئی 
اڑ دنیا ہے تو ىانند خاک رھگذر 
رنگ و نسب کی تمیز اتنی ہے معنی چیز ےہ کہ علامہ ے فرہایا ےہ : 
غبار آلودۂ رنگ و سب هیں بال و پر تمرے 
تو اے مرغ حرم اڑۓ ہے هجلے برفشاں ھوجا 
ھمارا د ستور العمل تو یە ھونا چاھۓے : 
نە افغائیم و ۓ ترک و تتاریم چمن زادیم و از یک شاخساریم 
تمیز رنگ و ہو بر ما حرام استك ‏ کە ما پروردہ یک نو بہاریم 
ملت کو یاد رکھٹنا چاھئے ۔ 
جوکرے ا استیاز رنگ و خوں مٹ جاۓ کا 
ترک غراھی هو یا اعرابی والا گہر! 


و + 
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اقبال اور ھمارے مسائل ۲٤‏ 


نسل اگر مسلم کی مذھہب پر مقدم هو گئی 
اڑ گیا دنئیا ے تو مائند غاک رھگڈر 

مغرب کی قوت کا ذک رکرے ھوۓ بارھا علامہ ۓ کہا ے کہ اس قوت کا راز 
اس میں سمضمر ے کہ اس ۓ نظام عالم کی قوتوں کو مسسخ ر کر لیا ھے ۔ 

قوت مغرب نه از چنگ و رباب 

ےۓ ز رقص دختران ہے حجاب! 

محکمی او را نہ از لادینی امت 

ے فروغش از خط لاطیٹی است 

قوت افرنگ از علم و فن است 

از همیں آتش چراغش روشن است 
آج کی دنیا میں کسی قوم کو یا مراد اور کامران زندگی بس رکرۓ کے لۓ یه 
ضروری ہے کہ اس کے افراد علوم سائنس میں تحقیقات کریں اور تجس و تخص 
کو اپنا شعار بنائیں ۔ جن قوسوں ۓ کائنات کو مسخر کر لیا ہے صرف وہ ھی 
آج دنیا میں عزت کی زندگی ہم رکر رھی ہیں ۔ ان کے مقابلہ میں مسلمان خستہ 
ھیں بیچارہ میں ذلیل ھیں اور داماندہ ھیں اس لۓے علامہ ۓ پاکستان کو یھ 
پیغام دیا ے کہ پہلے کائنات کا مطالعہ کریں اور ان کے بعد اس کو مسخ رکریں ۔ 
جن قوسوں ۓ اشیاۓ کائثات کے خواص سے آگاھی حاصل کر ی ہے وہ آج دثیا 
پر حکمران یں ۔ اگر پا کستانی بھی دنیا میں پھر عزت حاصل کرنا چاھتے ہیں تو 
ان کو بھی چاہٹۓے که سائٹس میں ترقی کریں ۔ 

علم اسما اغتبار آدم است حکمت آشيا حصار آدم است 

اس شعر میں کلام ربانی کی اس آیت کی طرف اشارہ ھے و علم آدمالاسماٴ 
کلہا (م : وم) ۔اورحقیقت يہ ے کہ 

عرکە محسوسات را تسخیر کرد 

عالے از ذرۂ تعمیر کرد 

اے کہ از تائثیر افیون خفتهہ 

عالم اسباب را دون گفته 

خیز و واکن دیدۂ مخمور را 

دوں سخوان ایں عالم مجبور را 


م۲۸ اقبال ریویو 
غایتش توسیع ذات مسلم است 
استحان ممکنات مسلم است 

الفرض علامہ کا پیغام تمام دنیا کے لئے اور خصوصاً مسلمانان عالم کے لۓ یہ 
ہے که سائنس کی تعلیم میں جد وجہد کریں اور قوی نظام عالم کو مسخ رکریں 
چونکہ دئیا میں کامیابی انہی قوسوں کے لۓ مقدر ھے جنہوں ۓ سائنس کی 
تعلیم میں سبقت کی حے ۔ علامہ ۓ اپنے ہورے کلام میں اور دیگر تصئیفات 
میں بار ہار اس بات هر زور دیا ہے که ہر انسائی ترقی جس کی اساس روحانی اقدار 
پر ئە هو ایک شاخ نازک پر آشیاں ے زیادہ نہ ھوگی۔ حتی لکە جیسا ھم ذکر 
کر چکے هیں ملت کی آسائش ھی کو انہوں ۓ توحید اور رسالت پر قرار دیا ے۔ 
مگر اس سلسله میں علامهہ ۓ جن خیالات کا اظہار اپنی الە آباد وا لی تقریر میں 
کیا تھا وہ ایک خاص اھمیت کے حاسل ہیں علامهہ ۓ فرمایا تھا ء 

”ایک سبق جو میں ۓ تاریخ اسلام ے سیکھا ےۓ وہ یہ ے کہ آڑے 
وقتوں میں اسلام ھی ۓ سسلمانوں کو قائم اور برقرار رکھا ے ۔ اس کے برخلاف 
مسلمائوں ہے اسلام کی حفاظت نہیں۔کی ۔ اگر آج اپنی نکاھیں پھر اسلام پر 
جمادیں اور اس کے زندکی بخش تخیل ے مااثر هوں تو آپ کی مننئٹر اور پراگندہ ' 
قوتیں از سر نو جمع ھو جائیں گی اور آپ کا وجود ھلاکت و بربادی ے محفوظ 
ہو جاۓ کا ۔ قرآن مجید کی ایک نہایت معنی خیز آیت ے که ھمارے نزدیک 
ایک پوری ملت کی موت و حیات کا سوال ایسا نہیں ہے جیسے نفس واحد کا ۔ 
پھر کیا یه سمکن نہیں که ہم مسلمان جو بجا طور پر یہ دعوی کر سکتے ہیں کہ 
یه ھم عی تھے جو سب ہے پہلے اشمانیت کے اس بلند اور ارع تصور پر عمل 
پیرا هوۓ ایک نفس واحد کی طرح زندہ رھیں“'۔ 

علامهہ کے ان حیات بخش اور ہبصیرت افروز خیالات سے صاف ظاہھراے 
کہ ھماری تمام, مصیبتوں کاٴ علاج یہ ھی ہے کھ ہم ایک نئے عزم کے ساتھ 
سلام کا داہن پکو لے ہا لادینی ساطنت ایک لغو اور بے معن چیزے ۔ مذھب 
ہے پیکانہ ھو کر کوئی تمدن زیادہ عرصه قاثم نہیں رہ سکتا ے اور ھماری تمام 
مشکلات کا علاج اسلام ھی ےہ الغرض حکیمالامت نۓ عمارے تمام مسائل کا 
حل تجویز کر دیا ے ۔ علاج سیدھا اور سوثر ے ۔ اپہلے تو ملت خودی اور 
غصوساً اجتماعی خودی ک تربیت ک طرف متوجہ هو اور قومیت؛ وطنیت: 
علاقه واریت اور رنگ و نسل کے امتیازات کو ترک کر دے ء علاقہ واریت اور 
قوہیت میں ملت کے لۓ تباھی ہے ۔ ملت کو چاھیۓے که سائنس کے مطالعہ اور 
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اقبال اور ھمارے مسائل ۹ 


تحقیق پر ہوری توجه سرکوز کرے اور سب ے زیادہ ضروریٗ یہ ے کہ اسلام کا 
دامن پکڑ لے ۔ 

پھر سیاست چھوڑ کر داغل حصار دین میں هو 

ملک و دولت ے فقط حفظ حرم کا اک ثمر 


ولایت ء پادشاعی : علم اشیاٴ کی جمانگیری 
یہ سب کیا ھیں ؟ فقط ایک نکته ایمان کی تفسیریں 


اپنی ملت پر قیاس اقوام مغرب ہے نە کر 
غاص ے ترکیب میں قوم رسول ھا شمی 
ان کی جمعیت کا ے ملک و نسب پر انحصار 
قوت مذھب ے مستحکم ے جمعیت تیری 
دامن دیں هاتھ ہے چھوٹا تو جمعیت کہاں 
اور جمعیت ہوٹی رغصت تو ملت بھ یکٹی ! 


نذیر احمد 


میں نۓ اہنےمقالف(٥)‏ کابعتوان اقبال :اس شمر سے لیے 
پیا بمجلس اقبال و یک دو ساغ رکش 
اگرچہه سر ننراشد قلندری داند 

اقبال کی سجلس اس کے بے نظی رکلام کا وہ میکدہ ہے جس میں آنے کے 
لے وہ ہار بار یاران تکته داں کو صلاۓ عام دیتا ے کہ بیباکاته اندر آؤ اور 
اس میکدہٴ علم و عرفانء اس میخانةه دُوق وشوق ے اپنی ھمتء بساط اور 
ظرف کے مطابق دو چار: دس ہیں عقل و غرد کے اور جذب و مستی کے ایے 
جام پیو جن ے بیہوشی کی بجاۓ ةمہاری آنکھوں میں نور؛ دل میں سرور اور 
دماغ میں فہم و ادراک کی لہریں موجزن ھوں ۔ لیکن قبل اس کے کہ میں اپنے 
انتخاب کے تین چار جام آپ کے سام پیش کروں میں بطور تمہید اس نکتہ کی 
طرف آپ کو متوجهہ کرنا چاھتا عوں کہ اس شعر میں علامہ ۓ حقیقت ے 
چشم ہوشی اور ظاەر پرستی ہر طنزیہ اندازڑ میں جرح ک ے۔ جن لوگوں کو 
اقبال سے ملاقات کا شرف حاصل تھا یا جنہوں ۓ ان کے کلام کا غور و غوض 
ہے مطالعہ کیا ے : وہ حانتے ہیں کہ اقبال کی طبیعتء سزاج اور افتاد میں 
حقیقت پسندی کوٹ کوٹ کر بھری ہوئی تھی اور ان کو:ھر طرح کی ظاھر 
داری اور ظاەر پرستی ہے جس میں ربا اور عیاری بھی شاسل میں؛ سخت نفرت 
تھی جس کا اظہار انہوں ۓ بارھا اپنے قلام میں کیا ہے حتول که دورحاضر کے 
مسلمانوں کی حقیقت سے دوری 'ور توهم پرستی کو دیکھ کر وہ یە کہنے پر 

مجبور هو جاۓ ہیں کھ ۱ 

حقیقت روایات میں کھو گئی 
یہ است خرافات میں کھو گئی 

ھمارے یہاں آج کل یه بات عام طور پر دیکھنے میں آتی ے کہ اگر 
کسی شخص ے انگریزی لباس زیب تن کر لیا تو دوسرے لوگ اور وہ خود 





وہ یہ مقاله یوم اقبال کی تقروب میں مورخه ۱ء اپریل ہے ۱ء پڑھا گیا ۔ 
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اقیال ریویو 2 


بھی یہ سمجھنے لگتے هیں که وہ جدید علم اور ترقی پذیر ذھنیت کی دوات ے 
الا مال هیںء یا اگ رکسی نۓ جبہ اور عەامہ زیب تن کیا تو ان کے متعلق یہ 
خوش فہمی ہو جاتی ہے کہ وہ نہ صرف علوم نقلیہ میں ماھر ہیں بلکہ ان کا 
کردار بھی ایک مثا لی مسلمان کا ھے ۔ حالانکہ ہر حال میں دونوں باتیں درست 
نہیں ھوتیں اور حقیقت ظاعر کے خلاف ہوتی ہے ۔ چونکە عام طور پر قلندر کی 
ظاھری علامتوں میں ہے ایک علامت یه بھی ےے کہ اس کے سر کے بال مٹڈے 
ھوۓ ھوں ء اس لۓ اقبال اس ظاہر پرستی کے خلاف احتجاج کرۓ هوۓ 
فرماۓ ہیں کہ مجھے دیکھ وکہ گو میں ۓ اپنے بال نہیں ترشواۓ لیکن میں 
رہوز قلندزی سے خوب واقف هوں اور آپ کو بھی یہ چاہیۓےکہ ظادر کے ملمم 
سے دھوکا کھاۓ کی بجاۓ جوھر حقیقت پر نظر رکھیں تا کہ دام مکر و فریب 
میں گرفتار نہ ھو جائیں ۔ 

اس مختصر تمہید کے بعد میں ان اشعار کی طرف رجوع کرتا ھوں جو 
میں ے اس مقاله کے لۓ منتخب کۓ ہیں ۔ ان میں پہلا شعربہ ھھ ۔ 

ستیزہ کار رھا ے ازل سے تا اەسروز 
چراغ مصطفوی سے شرار بولہہی 

میں ۓ اس شع رکو بارھا بڑھا اور سوچتا وھا کہ اقبال کے ذھن میں 
وہ کونسی خاص صفات تھیں جن کی بنا پر وہ اس نتیجه پر پہونچا کە روز ازل 
نے چراغ مصطفوی اور شرار بواہبی میں جنگ جاری ے۔ یوں تو دونوں ہستیوں 
کہ کردار میں زمین آسمان کا فرف تھاء ایک هستی مجسمۂ شرافت تھی تو 
دوسری نمونة شرارت٤‏ ایک ھستی آيه رحمت تھی تو دوسری علمبردار ظلم 
ایک پیکر ھدایت تھی تو دوسری ئمائندہٴ ضلالت ء ایک حاسل خلق عظامم تھی تو 
دوسری سائل فثله وفسادء لیکن اس تنماد کے باوجود میری دلی تشفی نہ ہوئی 
کیونکه میری سمجھ میں یہ بات تہ آئی کە دونوں ہستیوں میں وہ کون سی 
غاص صفات ھیں جن کی طرف اقبال هماری توجہ اس طرح کو زکرنا چاہتا ے 
جس طرح ایک عدسیہ روشٹی کو ایک نقطهٴ ماسکہ پر سصکوز گر دیتا ہے ۔ 
اس دماغی الجھن میں مجھے یه خیال آیا کہ چونکہ اقبال کے غیالات اور وجدان 
کا سرچشمہ قرآن حکیم ے اس لئے اس شعر کے صحیح معنی سمجھے کے لے 
قرآن کٗ طرف رجوع کرنا چاھیے۔ جہاں تک مجھے معلوم ے قرآن شریف میں 
انبیاء کرام اور ان کے متعلقات کے ءلاوہ صرف دو آدمیوں کا نام کے ساتھ ےئ 
آیا ے؛ جن میں 'یک ابولہب حے جس کے متعلق سورةۃ لہب ہیں ارشاد ے : 





٣‏ : اقہال ریویو 


'ثبت یدا ابی لہب و تب ۔ ما اغنیل عنه ماله و ما کسب ۔ سیصلیل ناراً ذات 
لہپ .(۱۰۳:١۱م)۔‏ [ترجمه :۔ ابولہب کے ہاتھ ٹوٹ گۓ اور وہ ھلاک 
ہوا ۔ نہ اس کا مال ھی اس کہ کام آیا نه جو کچھ اس ۓ کمایا۔ وہ (جلد 
بھڑکتی ہوی) آگ میں داخل هوگاٗ ۔ ان آیات میں نہ تو ارولہب کی غقاوت کا 
ذکرھے لہ اس کے جورو ستم کا نہ اس دشمنی کا جو اس کو اسلام اور 
پیغمبر اسلام سے زندگ بھر رھیء نە اس شدید مخالفتٌ کا جو اسلام کی تحریک 
کہ خلاف اس ے رونما ہوئی۔ اکر ذکر سے تو صرف اس بات کا کہ اس کے دل 
میں نه صرف ڈنیاوی مال و دولت کماۓ اور جمع کرۓ کی نے اندازۃ خواهش اور 
ھوس تھی بلکہ وہ صرف اس مال و دولت کو ہر مقصد کے حصول کا واحد 
ذریعه سمجھتا تھا ۔ وہ اخلاقی اقدار کا قائل نہ تھا ۔ اس کے نزدیکٹ بیچائی اور 
دیانت داری کی کوئی قدر نہ تھی نہ اس کے ایمان ہیں کسی قوق,البشری 
طاقت یا هھستی کی کەوئی گنجائش تھی ۔ اےے یقین تھا که مال و دولت ایس یکنجی 
ے جس سے بڑی سے بڑی مشکل کا تالا کھولا جا سکتا ے ۔ وہ اس جماعت کا 
نمائندہ تھا جس کے مسلک کو بعد میں ایک فارسی کے داعر ۓ یون بیان 
کیا ھے ۔ اج 
اے زرتو خدا نئی و لیکن بخدا 
ستار عیوبی و قاضی الحاجاق 

آج کل کی اصطلاح میں وہ سو فیصد سادہ پرہتٹ (ادذاستت:۸48) تھا جس کی 
زندی کی بنیادیں؛ ستون؛ دیواریں اور چھتیں تمام کی تمام مال ودولت: سیم و زں 
اور دنیاوی ساز و سامان پر کھڑی تھیں . اس تمام ہال و دولت اور عاز و سامان 
کے باوجود وہ اپنے مقاصد کے حصول ہیں ناکاءیاب زھا اور ج وکچھ اس ۓ 
کمایا اور جمع لیا تھاء وہ مطلق اس کے کام نہ آیا بلکە اس کی حالت ایک ایے 
ہے بس آدمی کی طر۴ /ڑھوکتی جس کے خاتھ کاٹ دی ئۓگۓے ھوں اور اس حالت 
میں اس کا عبرت خیز انجام ہوا ہو ۔ 

اس کے برغلاف جب میں ے قرآن مجید کی روشنی میں سیرت رسول 
صلعم پر نظر ڈالی تا کہ معلوم کروں کہ وہ کون سی خاص سفت تھی جو شرار 
بولہبی اور چراغ مصطفوی میں ابدی جنگ کا ذک رکرۓ وقت اقبال کے ذھی 
میں تھی تو معاً میرا خیال اس آیت ک طرف گیا کہ ”قل ان صلاق و شی و 
سحیابی و مماق للقہ رب العلەین لا غریک ل و بذالک سرت و انا اول‌المسلمین 
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ہے ملاظ 


مجلس اقبال ٣۳‏ 


(م۔٭ہ : پ) [یعنی میری دعائیں ء نیری عبادتیں ء میری زندگی اوّر میری 
موت سب کچھ صرف خدا تعالیٰ کے لے ے جو تمام عالمین کا پروردگار ھے 
اور جس کا (اس نذرانڈ عقیدت میں) کوئی شریک نہیں ۔ اس (نفاریۂ حیات) کا 
مجھے حکم دیا گیا ے اور (اس حکم کی تابعداری میں) میں سب سے پہلا 
فرسىانبرداز ھوں] ۔ تو اس آیت کے مطابق آنحضرت صلعم نے اپنے نظریهٴ حیات 
میں مادی اسباب و ذرائع کے علاوہ بلکە ان کے اوپر ایک روحائی عنصر یعنی 
اللہ تعالیلٰ ہر کامل ایمان اور مشیت الٹھی کی تکەیل کے لۓ اپنی زندگی وقف 
کردینا بھی شال کردیا۔ روحانیت کا یه عنصر جو ابولذہب کے مادی نظریہٴ 
حیات .میں سے بالکل غائب تھا آنحضرت صلعم نے اپنی زندگی اور موت کے 
لئے بنیادی قرار دیا۔ تو یه عے چراغ مصطفوی کا وہ بصیرت افروز اور سبق آموز 
نظریهہٴ حیات جسکی ازل سے ابولہب کے مادہ پرست ننتاریه “ حیات سے جنگ جاری 
ے اوز-جس؟ میں اگر ایک طرف ابوال ہب کو شکست اور ا کامی کا منهہ دیکھنا 
پڑاء تو دوسری طرف آنحضرت صلعم کے لۓ بشارت هوئی کہ ؟'زفعنا لک 
ڈذکرک (م : مو)؛' یعنی قیامت تک حضور کا ذکر ادب اور دردو اور سلام 
کے ساتھ بلند تر ہوتا رھیگا .م سیرت مصطفوی کے متعلق جو آیت میں نے 
ابھی پڑھی عے یعنی قل ان سلاتقی ؛ اس میں دو ادار ے بھی قابل غور ھی ۔ 
پہلا اشارہ تو یہ کە اس میں خدا تعالیٰ کی راہ میں زندگی اور مدوت دونوں کے 
تذرانے کا ذ کرھے ۔ اس ہے انکار نہیں کە کسی مقصد یا نظريه کے لئے جان 
دنا مشکل کام ھے ء لیکن ھر صاحب نظر جانتا ے کہ اس سے بھی زیادہ مشکل 
یه امر ے که مقصد کے حصول یا نظريه کی خاطر پوری زندگی وقف کر 
دی جائے امس لئے قرآن شریف میں زندگی کا ذکر موت ے پہلے ے کیونکہ 
پوری زندگی وقف کردینا زیادہ دشوار ے ۔ دوسرا اشارہ یہ کہ چونکہ آفحضرت 
صلعم نے اس آیت کے حکم کے مطابق اپنی عباداتء اپنی زندگی اور اپنی موت 
تمام کی تمام اللہ تعالولٰ اور اسکے دین کے لئے وقف کردیں تو مسلمانوں میں ان 
کیا ئعیر اول هو گیا ء گکویا ایک طرح کا معیار مقرر ہو گیا کە کوئی مسلمان 
چتقدر اپنی عبادات : اپنی زندگی اور اپنی موت صرف اہ تعالوٰ اوو اسکی 
غدمت کے لئے وقف کریگا اسی حساب ے سسلمانوں کی ۔فغوں میں اسکا 
قمبر بڑھیکا اور اس نمبر کا تقرر صرف اسی لحاظ اور اسی معیار سے ہو گا 
نه کە حسب نسب ے یا لوگوں کی ستایش سے یا مال و دولت کی نمائش سے ۔ 
اس آیت سے یه مطلب سمجھنا غاط ھوکا کە انسان اپنے مقاصد کے حصول کے 


یہ جہے۔چ- 


برا مجاس اقبال 


لئے مادی ذرائع و اسباب کو بالکل خارج کردے۔ خود آنحضرت صلعم کی حیات 
بابرکات اس قسم کی تاوبل کی نفی کرتی ھے کیونکہ آپ نے حصول مقاصد 
کے لے اس زمانے میں جو مادی اسباب میسر تھے ان سے حتیالوسع پورا ہورا 
کام لیا اور اللہ تعالیٰ پر توکل اور بھروسە کرتے هوئے مولانا روم کے الفاظ میں 
پہلے اہنے اونٹ کے زانو باندھ لے ۔ فرق دونوں نظریوں میں یه ہے که ایک 
طرف تو مادی اسباب پر سو فید بھروسەہ سے اور دوسری طارف مادی اسباب سے 


فائدہ اٹھاتے ھوئے بھروسهہ الہ تعالول کی ذات بر ۔ پہلے نظریہ کے قابل . 


ابولہب کی طرح اس وقت بالکل مایوس هوجاتے ہیں جب ان کے پاس مادی 
اسباب ہیں رھتے ۔ لیکن دوسرے نظریہ کے حامل لاتقنطو من رحەعه اللہ ہر 
ایمان رکھتے عوئے کبھی مایوس نہیں ھوتے خواہ انہیں عارضی ناکامی کا منه 
دیکھنا نصیب ھو۔ 

دوسرا جام جو سیکدہ اقبال سے میں آپ کے سامنے پیش کرٹا چاھتا ھوں 
وہ یہ شعر ے ۔ 

قافله* حجاز مین ایک حسین بھی ہیں 
گر چه سے تاہدار ابھی گیسوئے دجلہ و فرات 

معرکہ“ٴ کربلا اور امام حسین کی شہادت پر بہت کچھ لکھا گیا ہے ۔ 
اور آئندہ بھی بہت کچھ لکھا جائیکا ۔ لکھنے والوں کی صف وسط ے دائیں 
ہائیں چان بہت دور تک پھیلی ہوئی ہیں ۔ اس کے ایک سرے ہر وہ لوگ 
میں جو اس معرکه کو اس خالگی رقابت اور مناقشت کے سلسلے کی ایک کڑی 
سمجھتے ھیں جو عبدالمناف کے دو بیٹوں یعنی عاشم اور عبدالشمس میں شروع 
ہوئی اور جب تک اس کا سلسلہ چلا یہ کبھی کبھی رقابت اور منافشت سے 
بڑھ ک رکھلی خانه جنگی کی صورت اختیار کرتی رھی ۔ ان دونوں کے بعد ان کے 
بیٹوں امیه اور عبدالمطلب کے درمیاں جاری رھی ۔ ان کے بعد اسیہ کے بیے 
ابوسفیان اور عبدالمطاب کے ہوتے آنحضرت صلعم میں تب تک چلتی رعی جب 
تک ابو سفیان حلقه اسلام میں داخل نہیں ھوۓے ۔ اسکے بعد آنحضرت صلعم کی 
ثبوت اور آپ کی پہلے دو غخلفاٴ ک زبردست اور ہے لوث شخصیت کے ماتحت کچھ 
عرصے کے لئے یه خاندانی مناقشت دب گبٔی ۔ لیکن بعد میں ابوسفیان کے بیٹے امیر 
معاوید اور بنوھاشم کے چشم و چراغ حضرت علی کرم کے درمیان نمودار ه وکر 
بزید ابن .عاویه اور حسین ابن علی کے مابین معرکه کربلا کی روح فرسا صورت 
میں روہذیر ھوئی ۔ جس میں طرفین غلافت یعنی امارت اور قیادت کے لے 
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ف 


ہہ 


اقبال ریویو ض۳ 


نبرد آزہا تھے ۔ اس صف یز کا دوسرے سرے پر وہ لوگ یں جو اس معرکەہ کو 
اسلام او رکفر کے درمیان ایک جنگ قرار دیتے ہیں ۔ میرے خیال میں یە دونوں 
اسکول افراط اور تفربط کی حدوں تک جا پہنچے ہیں کیونکە ایک طارف تو 
امام حسین کی شخصیت اس ے بہت بالاتر تھی کهە وہ اپنے ذاتی مفاد کی خاطر 
مسلمانوں میں خائه جنگی کراتے اور اپنے خاندان کے افراد کو جن میں معصوم 
بچے بھی شامل تھے ء شہید کراتے جب کہ ان کو معلوم تھا که ان کے 
یضر کزیہ کو دھلڈل کی جہامت كاے قایلۓ ہیں فیح گی ٹوش امیدا' لاپین 
دوسری طرف آپ کے مخالف زبردست غلطی کے شکار اور گ:ہکار ضرور تھے لیکن 
القہ اور اس کے رسول پُر ابعان رکھتے هوئے وہ کائر اور دائرہٴ اسلام سے خارج 
نہیں تھے ۔ ان میں کئی لوگ ایسے تھے جنکو صحابہ کرام سے نسبت تھی یہاں 
تک کە اس لشکر کے سيه سالار عمرو جلیل القدر صحابی حضرت معد ابن اہی 
وقاص فاتح ‏ ایران کے بیٹے تھے اوز شمر جسکے حصہ میں امام کا سر کاٹئے کی 
ابدی شقاوت آئی اس کی پھوپھی حضرت علی کرم کے عقد میں آچکی تھی۔ یه وہ 
تاریخی واقعات ہیں جن سے انکار نہیں کیا جاسکتا اور اس لئے میں اس نتیجه پر 
پہونچا ھوں کہ اس معرکہ کا پس منظر سمجھتے کے لئے ھمیں اسلامی تعلیم ک 
روشنی میں منصب خلافت اور اھلیت خلافت پر روشنی ڈالٹا چاھیۓ کیونکە امام 
عالیعقام کے لئے یہی روشنی سشعل راہ ھوسکتی تھی ۔ 

جہاں تک منصب خلافت کا تعلق ے اسکی بنیاد آیت ''امرھم شوری 
بیٹھم (مم: ہم)“ کے مطابق صرف جمہوریت پر سبنی ہو سکتی ہے جس میں 
عوام مسلمانوں کو اس بات کیا حق حاصل ھو کہ وہ تمام ہ۔ہلوؤں پر غور کر کے 
اپنا امیر خود منتخب کریں نە کە کو ئی فرد سازش یا طاقت کے زور ے ان ہر 
مساط هو جائے ۔ اس انتخاب کا طریقه کیا هو ؛ اسکی وضاحت قرآن شریف نے 
نہیں کی کیونکە یہ حالات اور ضروریات زسانہ کے ساتھ بدلتا رھیکا ء لیکن 
جمہوریت کا بنیادی اصول ٭میشه مسلم رھیکا ؛ جہاں تک اجلیت کا تعلق ے 
ظاعر ے کہ آزاد عوام مسلمان ایسے شخص کو اپنا اىیر منتخب کریں گے جو 
قول و قعل میں ؛ علم و فہم میں ء تجربہ اور لیاقت میں اسلام اور سلمانوں کی 
خیرخواھی اور غدمت میں سب سے زیادہ اس عزت کا اھل ھوکا ۔ 

ان بیان کردہ اصولوں کى روشتی میں جب ھم یزید کی مسند نشیٹی پر 
نظر ڈالتے ہیں تو ھم اس نتیجە پر پہنچتے ہیں کہ وہ دونوں لحاظ ے غاط 
اور قابل اعتراض تھی ۔ اول تو اسکی مسند غعلافت ہر نامزدگی سے پہلے امیر 


7 اقیال ریویو 


معاویہ نے مسلعانوں ے آزادانه طور ہر مشورہ نہیں کیا بلکە کم و بیش زبردستی 
اس بیعت کرائی گئی ۔ اور دوسرے خود اسکا کردار ایک ٹیک اور صالح 
مسلمان کا نە تھا بلکه وہ هوس پرستی کو خدمت خاق اور خیر خواھی اسلام پر 
ترجیح دیتا تھا ۔ : 
ان دونوں باتوں کو مد نظر رکھتے هوۓے امام حسین ئے فیصله کیا کهھ 
ان پر یزید جیسے امیر کی اطاعت واجب نہیں اور اگر انہیں اس اطاعت پر مجبور 
کیا جائے تو ان کا فرض ہے کھ خواہ ان کی جان ومال اور ان کے خویش و اقارب 
غطرے میں پڑیںء وہ یزید سے دفاعی جنگ کریں۔ اس فیصلے کے لئے ان کے پاس 
کئی نصوص قرآنی اور پہلے خلفاٴ کے اقوال تھے ۔ انہوں ئے سورہٴ کہف میں 
یه پڑھا تھا ”لا تطم مناعفلنا قلبہ عن ذکرنا واتبع ہو ٭ وکان اہ فرطا 
(+ی, )؟' [یعنی اس شخص کی اطاعت مت کرو جس شخص کے دل کو ہم ۓ 
اپنی یاد ہے غافل کر دیا اور جس نے اپنی خواهش کی پیروی کی اور اپنے کردار 
ہیں حد اعتدال سے بڑھ کناا۔ نہروں ے انور“ شعرا میں یه بھی پڑھا تھا 
”' لا تطیعوآ ام الەسرفین الذین یفسدوں فی الارض ولا یصلحون (م۔ریر:ہم)؛ 
(ان لوگوں کے حکم کی اطاعت مت کرو جو حد ے بڑھ گۓ اور جو ملک میں 
اصلاح کی بجاۓ فساد برپا کرۓ ہیں]۔ انہوں ۓ سورہ* انسان میں یه بھی پڑھا 
تھا ”لا تطع منھم اثما!اوکفورا (مم:ہے)'' زان لوگوں میں کنی بد عمل اور 
ناشکرے کی اطاعت مت کرو]۔ ان کو خلیفه اول حضرت ابوبکر صدیق زض کا پہلا 
عغطبه یاد تھا جس ہیں انہوں ے فرسایا تھا کہ جب تک میں خدا اوراس کے 
رسول کے احکام کے مطابق تم کو حکم دوں تم پر میری اطاعت واجب ہے لیکن 
اگر میں ان کے خلاف کوئی حکم دوں تو تم مجھے متنبہ کرو۔ الکو خلیفه انی 
حضرت عمر فاروق رض کا وہ عدل بھی یاد تھا کہ جب انکو اس بات گی جواب 
دھی دینا پڑی کہ مال غنیمت ے انکو اتنا کپڑا کیسے مل گیا کہ انہوں نۓ 
قەیص اور تەبند دونوں بٹائے جبکەہ دوسرے سعلمانوں کو صرف اتنا کپڑا ملا جس 
سے صرف ایک ملبوس بن سکتا تھا اور انہیں بتلانا پڑا کہ ان کے بیٹے ۓ اپنا حصہ 
ان کو برضاو رغبت دیدیا تھا۔ ان سب شواعد کی موجودگی میں حضرت امام حسین 
عليه کا فیصلہ بالکل حق بجانب اور تعلیم اور روح اسلام کے عین مطابق تھا 
اور اسی بناء پر خواجه معین الدین چشتی ۓے فرمایا ہے کە 
سردادء؛ خداد دست در دست یزید 
حقاکه بناۓ لاالهہ ھست حسین 


...0 ٭ہ۔ 


سے 


چس پر 


مم“ 


رب 


مجلس اقبال ۳ 


اس تشریج کے بعد آپ اقبال کے شعر کی طرف دوبارہ رجوع کیجچۓ 
قائله حجاز میں ایک حسین بھی ئہیں 
کرچه تھے تاہدار ابھی گیسوۓ دجلهو قرات 

یه شعر اقبال کی نظم بعنوان ”ذوق و شوق“ ے لیا گیا ھےٴ جو 
پال جبربل میں شامل ہے اور جس میں عنوان کے یچے یہ اطلاح مرقوم ے کهہ 
”٭ن اشعار میں ے اکثر فلسطین میں لکھے گۓے'“۔ اقبال کا فلسطین کا دورہ لندن 
کی گول سیز کانفرنس سے واپسی ہر مس۹ ١ء‏ میں ھوا۔ اور بال جبریل پہلی مرتبه 
۹۵ء میں شائع هوئی۔ گوبا اس نظم کے اشعار کا تاریخی پس منظر :وہ سیاسی 
اور معاشی حالات تھے جو اس وقت اسلامی ممالک میں رو پذبر اور اثر انداز 
تھے اس لۓے انعالات پر ایک طائرانہ نظر ڈالنا اس شعر: کے معتی سمجھنے 
کے لۓ نه صرف مفید بلکه ضروری ے ۔ 

اس وقت ماکو کے ساحلی علاقه پر سہین اور باقی حصوں پر قرانس ک 
جابرانہ حکوست تھی ؛ء الجریا اور تیونس فرائیں کے قبضه اقتدار میں تھے اور 
وغاں کے عرب باشندوں کو حکوست میں عمل دغخل نہ تھا ۔ طرابلس پر وع 
کے بعد :لی ۓے غاصبانه حکومت قائم کر رکھی تھی اور وهاں آزادی پسند 
مسلعانوں پر طرح طرح کے ظلم وستم روا تھے ۔ مصر میں شاہ فواد کی نام نہاد 
حکومت تھی لیکن حقیقی افتدار انگربیزوں کے هاتھ میں تھا جو اس بات ے ظاھر 
کہ اس زمانے میں فیشنل اسمبلی کے لے جٹنے بھی انتخابات موۓ اس میں 
حالانکه وفد پارٹی کے اراکین کثرت ے آۓ لیکن انہیں زیادہ مدت کے لئے 
حکویت کرۓ کا موقع نہیں دیا گیا مث ۹۳ع کے انتخابات میں فہاس پاشا 
کی قیادت میں وفد پارٹی کے سمبروں کی کثرت تھی گر انگریزوں کی ریشە‌دوائیوں 
اور شاہ فواد کی اغماض ے حکوست بناۓ کا کام اسمعیل صدقی پاشا کے مہرد 
کیا گیا۔ اور جب باشاہ ی بدعنوانیرں اور انگریزوں کی چالباری ہے تنگ آکر 
اسمعیل صدقی پاشا جیسے اعتدال پسند آدمی ۓ بھی ٭۱۹۳ء میں استعفلے دے دیا 
تو کوٹ کی ہاگ ڈور شاھی الاک کے ڈائرکٹر کے عپرد کر دی گئی اس طرح 
جمہوریت کا گلہ گھونٹ دیا گیاء اور یه حالت ہمیںء تک برقرار رھی ۔ 
فلسطین ہر ۱۹۱۸ء میں تری کی شکست کے بعد انگریزوں ۓ غاصیانہ قبضه کر 
رکھا تھا اور ان کی یہود پرور پالیسی کے ماتحت سسلمان عربوں کو ان کے 
گھروں اور زمینوں ے بیدغل کر کے ان کی جگە هر سال زیادہ تعداد میں یہودی 
آباد کٹۓے جا رے تھے جس کا اندازہ اس ہے ہوسکتا ے کہ ٢ھ‏ میں 


”۳۸ اقبال ریویو 


نوھزاں ۹ء میں بیس هزارہ ہمم۹ ١ء‏ میں بیالیس ہزار اور::و :رھ میں ہاسٹھ 
هزار یہودی فلسطین میں جا کر آباد هوۓ ان کا اس غاصبانه کاروائی پر اکتفا 
نہیں تھا بلکە انگریزوں ک ؿە پآکر اب ان کا تقاغا یہ تھا کە ہهزاروں نہیں 
بلکە لاکھوں کی تعداد میں بورپ اور اىریکە ے یہودی لاکر وەاں آباد کۓ 
جائیں جس کا نتیجد سواے اس کے او کچھ نہ ھوتا کہ تقرتبا تمام فلسطین میں 
جہاں مدت مدید ۓےمَْسَلمَاتوںن کی کثرت تھی ء مسلمائوں کا ام و نشان باقیٰ له 
رتا ۔ اور یہودیت کا یه زھربلا غنجر عالم اسلام ک پسلی میں ہمیشہ کے لۓ 
پیوست هو جاتا ۔ چنائچە اس شر انگیڑ اور عافیت سوڑ اقدام کے غلاف برمحل 
ج۔ہاد نه کرے کا نتیجە وه ی‌ھرا جس کا عدیه توا۔ ام کی حالت بھی ویسی ھی 
افسوسناک تھی جیسی دوسرے عرب مالک کی ۔ وهماں ہورع میں اعتدال پہند 
عناصر ۓ ایک ٹیم جمہوری طرز حکومت کا دستور تیا رکیا لیکن فرانس نے ۶ 
جس کے قآبضہھ اقتدار میں یه ملک تھا یه دسخور بھی رد کر دیا اوز.۱۹+۶ء میں 
متتخب شدہ ابی کو برخاست کر کہ ایک اپنا بنایا هوا آمرانہ طرز کا آئین ملک 
پر ٹھوٹس دیا 'ور جپ اک اط رکردماائین کے مانمعٹ منتغب کئۓ هوۓ اراکین 
ۓ ڈرا آزادی فکر در کا مھا کول فرائس کو بہ اك بھی کوارا نکاتعڑئی اور 
۶۱۹۳۸ میں فرانس کے ائنی.۔کمیشن ۓ اسمبلی توڑ کر زمام حکومت اہئے ہاتھ 
میں لے لی : حجاز میں تریق کی شکست کے بعد انگریزوں ۓ شریف حسین کو 
دِکھاوے کے لۓ تخت ہر بٹھا دیا لیکن حقیقی اقتدار اپنے ہاتھ میں رکھا ۔ اور 
جب شریف حسین ۓ ذرا آزادی دکھانی شروع کی تو انہوں ۓ اس کو اہ 
ال ہر چھوڑ دیا جس کے نتیجے میں وہ ان کے دوسرے حلیف عبدالعزبز !بن سعود 
ے شکست کھا گیا اور وماں ایک آزاد حکوسمت تو قائم هو گئی لیکن اس 
کی پنیاد جمہوری اقدار پرثه تھی۔ عراق میں پہلے تو انگریزوں ے ریف حسین 
کے بیٹے عبدالله کے ذریعہ حکومت, کی لیکن جب شام سے فرائسیسیوں ے 
شاء فیےل کو خارج کر ڈیا-تو۔انہوں ۓ اس کو عراق کے تخت پر بٹھادیا ۔ اور 
وھاں کے سیاسی بحران کا یه عالم تھا کہ +و١ء‏ سے لیکر م+ورء تک. پندرہ بار 
وزارت میں تبدیلیاں هوئیں اور فیصل اول کی وفات کے بعد ۱۹۹۳ء سے ۶۱۹۳۲ 
کی میختصر عرصعے “یا وزارت میں اکیس بار تبدیلیاں ھوئیں ۔ .لیکن ان سب 
تبدیلیوں میں عوام الناس کا هاتھ کم اور ۔یاستدائوں اور بڑے بڑے جاگیرداروں 
کی ربشەدوانیاں زیادہ تھیں یه تو حالت تھی عرب سمالک کی ۔ اس کے علاوہ 
غیر عرب سمالک میں سے ترق ازاترک کی عظیم الشان کامیابی کے بعد انگریزوں 


م- 
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جوپں 


مجلس اقبال ۳۹ 


اور ان کے پٹھوؤں کے چنگل سے آزاد ھوچکا تھا۔ اور اس طرح ابران بھی 
رضا شاہ کپیر کی ھمت اور استقلال ے انگریزوں اور روسیوں کے اثر سے آزاد ہو 
چکا تھا ۔ گو بعد میں رضا شاہ کو اپنی آزادالہ پالیسی کی قیمت تخت سے 
علیٹخدگی کی صورت میں ادا کرنا پڑی ۔ افغانستان میں شاہ اسان اللہ کے آزاد غیال 
گیارہ ساله دور حکوست کے بعد انگریزوں کی ریشہ دوانیوں ۓ بچہ سقہ جیسے 
ظالم اور سفاک آدمی کے ھاتھوں ان کی سلطنت کا تخته الٹ دیا اور گو نادر شاہ 
کے پروقت اقدام ۓ افغانستان کو اس جاھل آدمی کے چنگل ے جلد ھی آزاد کزالیا 
لیکن وہ خود مو میں خنجر قاتل سے شہید کر دیۓے گۓے ۔ هندوستان اور 
ملائشیا کے مسلمان انگریزوں کی غلامی میں تھے اور انڈونیشا کے سعلمان ھالینڈ 
کے قیضہ اقتدار میں تھے ۔ تو مختصراً یه تھی اس زماۓ میں اسلامی معالک کی 
سیاسی اور معای حالت ء یغنی اغیار ی غلامی ہ یا سیاسی بحران یا اقتصادی 
اتحصار اور تقریباً عر جگہ صحیح جمہوریت کا فقدان ۔ اقبال جس ہے اسلامیوں کا 
سوزو ساز پنہاں نه تھا اور جو جمہوریت کو اسلامی سیاست کا ایک اھم جزو 
ماقتا تھا ء ان حالات کو دیکھ کر اور پڑھ کر خون کے آئسو روتا ہو کا اور اس 
کے حضرت بھرے دل ے یه قریاد اٹھتی ھوکی کھ اے خدا اب بھی جب کھ 
بمصداق آیتہ قرانی ”لا تقولوالمن یقتل قی سپیل القہ امواتابل احیاءاٴ' صله شہید 
حیات جاودانی ے کیا تام عالم اسلام میں ایک شخص ایسا بھی نہیں اٹھتا 
جس کے دل میں حق و صداقت اور عدل وانصاف کہ لۓ سرۓ کی تڑپ هو اور 
جو آمرانه جور اور جابرانه ستم کے خلاف اھل و عیال اور ان و مال کی بازی 
لا کر دنیا میں رسم شہیری پھر ٹازہ کرے ۔ 


تیسرا جام جو سیکدہ اقبال سے سیں آپ کے سامنے پیش کرنا چاغتاھوں وہ 
ایک شعر نہیں بلک ایک قطعه ہے چار اشعار جو انہوں نۓ دعا کی استجابت نٌۓ 
بارے میں لکھے ہیں ۔ وہ اشعار یه هیں 
تیری دعا ہے قضا تو بدل نہیں سکتی 
مکر ےہ اس سے یە مەکن کہ تو بدل جاۓ 
تیری خودی میں اگر انقلاب هو پیدا 
عجب نہیں ہے که یه چار سو بدل جاۓ 
ویسے تو اقبال ۓ خودی ء مقام خودیء تربیت خودی وغیرہ کے متعلق 
بہت کچھ لکھا ے ۔ لیکن ان اشعار سے جس حقیقت کی طرف میں آپ کی توجهہ 


کی اقبال ربویو 


میذول کرانا چاھتا ھوں وہ اس قسم کی دعائیں ھیں جو پاکستان میں بعض اوقات 
انفرادی لیکن زیادہ تر اجتماعی طور پر مانگی جاتی هیں۔ عام طور پر لوگ جب روزانه 
نماز کے بعذ دعائیں مانگتے ٭یں تو وہ خمەورشی اور خڈوع کے ساتھ اور مختصر 
ھوتی ھیں اور ان میں اکثر اپنے احوال ی بہتری یا اپنے گناھوں کی مغفرت کی 
التجا کرۓ هیں ۔ لیکن جو دعائیں جمعہ اور عیدین کی نمازوں کے بعد یا جلسوں 
اور مجلسوں میں سانگی جاتی ہیں ان کا رنگ کچھ اور هونا ے اول تو وہ 
خشوع و خضوع ے زبادہ درد و کرب اور شدت و اضضطراب سے مانگی جاتی میں 
دوسرے ان می اللہ تعالول سے اس قسم کی فرہایشیں کی جاتی یں کە وہ گردش 
ایام پھیر دے ء سسلمانود کو دئیاوی دولت ہے مالامال کر دے ؛ ان کے 
حکمرانوں کویە توفیق دے کہ وہ اسلامی اصولوں پر کاروباز حکوست چلائیں ء ان 
کے دشمنوں کو تباہ و برباد کر دے اور ان کے بدخواہوں کے شہرول ء قصبوں 
اور گھروں کو آسمان ہے کسی قسم کا طوفان ازل کر کے معمار کر دے۔ ٹیسرے 
یه دعائیں بڑی طولانی ھوتی عیں جن میں پیش اسام یا دعاگو اپنا زور فصاحت 
اردو اور عربی دونوں زبانوں میں دکھاۓ ھیں اور تکرار مدعا اور اعادہ الفاظ 
سے کی وآت خرچ کیا جاتا ے ۔ 

اکر لاق کی دعاؤں کی ساغت پر غور کیا جاۓ تو عم دیکھیں کے 
کە ان میں ہے بعض مضامین تو اپسے میں جن کا تعلق اللہ تعالول کی قضا وقدر اور 
اس میں الا کٹاوؤف کی بت منشا تبدیلی ے ہوتا سے جس کی نسبت قران مجید 
میں بار بار یه فرہایا گیا ۓ کہ ”لن تجد سنه" الله تبد یلا ( مم :ہرم و :مم))) 
یعتیٰ اللہ تعالول کہ قوائین قدرت اٹل هیں اور ان بندوں کی فرمائش پر تبدیلیٰ کا 
امكان نہیں ٤‏ آفتاب اپنے وقت مقرر پر طلوع ھوگا اور حزار دعائیں اس کے اوقات 
یا اس کے گرد زسین کی گردش میں دخل اتدازی ثہ کر سکیں گی۔ ہارش کے 
سیلاب یا سمندو ٤_‏ طلوفان صرف !سی وقت آئیٹگے جب موسمی اور ارضی عالات 
ان کے لئے سزا وار هونتے اور اس قسم کی آفتوں سے گناہکاروں اور بیگناھوں 
کے کمزور گھر یکساں طاور پر برباد هھوں گے ۔ جہاں تک سسلمانوں کی حالت 
کی بہتری اور ان کے دشمنوں کی اہتری کا تعلق ہے ء تو قران مجید کی رو ے 
ان کا سداوا خود مسلمانوں کی ہمت پر منحصر ےہ ۔ کیونکہ قران مجید ۓ صاف 
طور پر اعلان کردیا ۓ که '' لیس لانسان الا ماسعیل “ کہ انسان کو جس میں 
مسامان بھی شاسل ھیں ؛ خزانہ الٹہی ے صرف اس کی کوشش اور فی کے 
مطابق ملیگا ۔ اور چونکهہ وہ رب العالمین ے اور بمصداق * وان اللہ لیس بظلام 
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مجلس اقبال 


امعبید (۲:۱۰ء) ۶ یعنی وہ اپنے بندوں پر ظلم یعنی ناانصصافی روا نہیں رکھ 
سکتا اس لئے یه بات اس کی شان رہوبیت اور صفت عدل و انصاف کے خلاف ےہ 
کھ وہ اپتے بعض بندوں کو ان کی سعی و کوَق ے زیادہ اور رض ک کم دے 
باقی رھیں اس قسم کی دعائیں کہ اللہ تعالیٰ مسلمانوں کے دشمتوں پر دتیا میں 
اپنا عذاب نازل کرے ۔ تو اس کے متعلق قران مجید میں ارشاد ہے که ”'یعذ بھم 
اللہ ہایدیکے؛“ یعنی وہ مسلمانوں کے دشن کو ان کے ہاتھوں ے سزا دیتا ے 
یعنی مسلمانوں کا زور و بازو اس مقصد کے لئے. الہ کا آله کار بنا ہے ۔ یہ وُعی 
مضمون ےہ جسکے متعلق علامہ ۓ دوسری جگہ فرسایا ے کہ 
ہاتھ سے اللہ کا بندہ سومن کا ہاتھ 
غالب و کار آفرین کا رکشا کار ساز 
یا اس قسم کی دعائیں کہ اللہ تعالیٰ مسلمانوں کے حاکموں کو یه 
توفیق دے کە وہ ان پر اسلامی اصولون کیساتھ حکومت کریں ۔ تو یه بھی خود 
مسلمانوں کا قرض ہے کہ وہ اپنے حاکم کے کردار کی تکاہ پانی کریں ۔ اوز ١گ‏ 
وہ دیکھیں کہ وہ لوگ صراط مستقیم ے منحرف ہو رے یں تو ان میں ٴاتٹی 
ہمت اور جرأت ھوئی چاعئیے کہ وہ ان کو اپنی غلطی سے آگاہ کریں ۔ وہ اس 
بات میں حق بجانب ہیی کہ .اپنےٴ فرائض کو اپنے خدا کے سپرد کر کے خود 
آرام طلب اور گوشہ نشیں ہو جائیں اقبال ۓ فرمایا ے 
هے آئین جوان مرداں ء حق کوئی و ے بای 
اللہ کے ھیرونا كؿ آتی_ نہیں روباعی 
اس قسم کی دعاؤن کے متعلق جن میں اق تعالیٰ ے اس کی قضا و قدز 
بدلنے ى فرمائش کی جاتی ہے ء اقبال کا ایک اور خوبصورت قطعه فارسی میں 
جس میں انہوں ے شہنشاہ عالمگیر کے اس خط کو منظوم کیا ہے جو اس لۓ 
اپنے ایک فرزند کو لکھا تھا جس کی ٹسبت اسے معلوم ھوا تھا کہ وہ اپنے والد 
کی مہوت کے لۓے دعا مانگتا تھا۔ فرماتے عیں 
ندانی که یزدان دیرینه یود _ بے دید و سنجید و بست وکشود 
زا سینةہ چاکاں ایں تیر خاک شنیذد است صد ذالؤُدردناک 
ہے ھمچو شبیر در خون نشست _ نھ یک ناله از سنہ اوگست 
نہ از گریهە پیر کنعان تپید ئه از درد ایوب تے کشیمد 
مہندارآںن کہند نخچیر گیر 


ہدام دءعءاےۓے تو گردد5 أآسیر 


۴۳ اقبال ریویو 


سمکن ے کہ بعض عامعین کے دل میں یه خیال گذرے کہ دعا کے 
متعلق اقبال کے بعض اشعاری میں ے جس طرح تشریح کی ےی ان ہے ٥س‏ یه 
نتیجہ اکالنا کہ اقبال سرے سے هر قسم ک دعا مانگنے کے حق میں نہیؾ > غلط 
ھو کا۔ کیونکه ایسا استدلال نە صرف قران شریف کی بعض آیات: جن میں مسلمائوں 
کو دعا مانگنے کی ھدایت کی گئی سے اور دعائیں سکھائی گئی ھیں کے خلاف ھوکا۔ 
ہلکە ود اقبال کے بعض اجزائے کلام ے متضاد ھوگاء جس میں انہوں نے براہ 
راست یا اظہار تمنا کی صورت میں دعا مانگی ے۔ مثلا بانگ درا میں بچے کی دعا 
کے عنوان ہے وہ نظم جس کا آغاز اس شعر سے هوٹتا ے 
لب په آتی ے دعا بن کے تمنا میری 
زندگی شمع کی صورت هو غدایا میری 
یا اسی مجموعہ میں وہ نظم جسکا عنوان ” ایک آرزو ““ ےء جس میں 
مختلف خوبصورت آرزوؤں کا دعاؤں کی شکل میں اظہا رکیا گیا ھے مثلا 
پچھلے پہرک کوئل ء وہ صبح ک مؤذن 
میں اس کا ھمنوا ھوں وہ میری ھمنوا هو 
کیانوں په ہو نە میرے دیر وحرم کا احساں 
روزن ھی جھونپڑی کا مجھکو سحر نما ہو 
پھولوں کو آئے جس دم ہنم وضو کرانے 
رونا مرا وضو ھوء ناله میری دعا هو 
با ساقی امہ ( بال جبریل ) کا وہ بند جس میں اس قسم کی مخلصانه 
آرزوؤں کا دعا کی شکل میں اظہار کیا گیا هھے کھ 
فرد کو غلامی ے آزاد کر جوانوں کو پیروں کا استاد کر 
تڑینے بھڑکنے کی توفیق دےٴ ۔ دذلامرتضشۓ سوڑ صدبق دے 
جوانوں کو سوز جگر بخش دے مرا عشق گہیری نظر بخش دے 
اگر اس قسم کی دعاؤںء آرزوؤںہ اسنگوں کا جنہیں اقبال نے اپنے کلام 
میں جگہ دی ۓ ء تجزیہ کیا جائے تو ہم دیکھیں گے کہ ان میں اس قسم کی 
دعائیں ھرگز شامل نہیں ھیںء جنکا ھم نے اوہر ذکر کیا ہے ۔ اقبال کی دعاؤں کی 
توعیت هی بالکل الگ ے ۔ ان میں خدمت غخلق ؛ حصول علم ء ریانت نفس ء 
وغیرہ کی تاقین ے اور اس لئے جس بند سے میں نے دعا کے متعلق دو شعر لۓ 
میں اسی میں آگے چل کر اقبال فرماتے ہیں کھ 


سے 


سیچ 


جح 


سس سے نے وو 


مجاس اقبال ۱ "٣‏ 


تمری دعا ۓے کە هو تیری آرزو پوری 
ممرگا دعا سے تری آرزو بدل جائے 
جس می ود خرد اہ یا تبامی او تَاؤں کا میں لی ذک رکیاے یج 
کہ بدلنے کی اقبال نے دعا مانکی سے ان کا ابھی ایک پہلو باقی ھے جس کی طرف 
میں نے شروع میں اشارہ کیا تھا وہ سے ان کی جا و بیجا طوالت ء تکرار الفاظ ء 
اعادہ اظہار مدعا ۔ اس سلسلے میں یه بات یاد رکھنا ضروری ے کھ نماز بجا ۓ 
خود بپترین دعا ے ۔ اور اسکے بعد بشرطیکہ وہ خشوع و غضوع سے ادا 
کیجاےۓ ٤‏ کسی لمبی اور طویل دعا کی ضرورت نہیں زھتی ےچنانچه دوسرے 
اسلامی ممالک میں ,ایسی لمبی دعاؤں کا رواج نہیں ۔ اسی تحشن میں .(علارہ 
مرحوم نے اپنی ایک نظم بعنوان *' غلاموں کی نماز ““ میں ایک واقع کا ذک رر کیا 
ہے کہ جب ترکی کے هلال احمرکا ایک ور لاھور آیا ء اور اسکے اراکین شاھی 
سمجد میں نماز پڑھۓے گۓ تو پیش امام صاحب ئۓے نماکو خوب طول دباء 
جس پر بقول اقبال 
کہا تتاعد تر ےچ ے_ بعد نماز 
طوبل سجدہ میں کیوں اس قدر تمہارے امام 
وہ سادہ سرذ مجاعد وہ موسن آزاد 
غیر نہ تھی اسے کیا چیز ے نماز غلام 
ہزار کا ہیں مردان حر کو دئیا میں 
انہیں کے ذوق عمل ے ھیں امتوں کے نظام 
طویل سجدہ اکر ہیں تو کیا تعجب ےۓ 
ورائے سجدہ غریبوں کو اور ھے کیا کام 
میں نے اس مقالے میں اقبال کے صرف چتدد اشعار کے معنی * جو میری 
سمجھ ہیں آےۓے آب کے پیش خدمت کۓے عیں۔ ان کا کلام بحر ذخار کیطرح اس 
قسم کے پر معنی اشعار کے موتیوں سے بھرا ہوا ھے چونکہ اب وقت غتم ھورعا 
سے ٭ اس لئے میں اس مقالے کا اختتام خود ان کے ایک شعر پ رکرتا موں جس 
قلندر کے ادب سے میں نے غواصی لە کی ورنہ 
ابھی اس بحر میں باقی ہیں لاکھوں لولوئے لالہ 


۷ 


فوموں کا عروج ر زوآل' 


رضی الد پن صد یقی 


هر وہ غغص جسۓ تاریخ عالم کا سرسری مطالعه بھی کیا ے واتقض ے 
کە دنیا میں بہت سی قوسیں آئیں ۔ ایک عرصہ تک بڑھتی اور پھلتی پھولتی رهیں 
اور پھر دوسری قوسوں کو اپنی جگه دیکر ختم ھوگئیں ۔؛ اقوام و ملل کے 
عروج و ژوال کے اسباب کیا ہیں اور یسە کن قوائین کے ماتحت وقوع پذبر هموے 
میں ان کو دریافت کرۓ کے لۓ عمیں کلام ال ہی کی طرف رجوع کرنا پڑیگا ۔ 
خداوند کریم ۓارشاد قرمایا ۓے ”ان الارض لہ یور ھا سن یشاء من عبادہ والعاقبه“ 
للمنقین؛ء یعنی ے شک زمین التہ کی ے۔ وہ اپنے بندوں میں ہے جس کو چاھے اس کا 
وارث کر دے اور عاقبت ان لوگوں کے لۓ ھے جو متقی ہیں - اس ے معلوم ھوا کھ 
زمین غدا کے سوا کسی کی میراث ننہیں ۔ اقوام کو یہ میراث خدا کے حکم سے 
عطا کی جاتی ہے ۔کن لوگوں کو یہ ورائت ملتی ے اس ک تشریح اس آیت کے 
علاوہ دو۔ری آیتوں میں بھی کی گئی ےے چنانچهھ ارثادعوا ے ''وعد اللہ الذین 
آىنکمآمنو و عملوا الم لحت لیستخلفنہم قی الارض کما استخلف الذی من قبلہم ““ 
یعنی اللہ نے ان لوگوں کو زمین پر خلیفه بنانے کا وعدہ کرلیا ہے جو ایمان لائے 
اور جنہون نے عمل صالج کیاء جس طرح ان کے اگاوں کو اس نے خلیفه بنایاٴ“ اس 
ہے معلوم ھوتا ۓ کە دنیا میں غلافت حاصل کرنے کے لۓ دو اجزاء ضروری یں 
(م) ایمان اور (م) عمل صالح ۔ اقبال نے اسی حقیقت کو یوں بیان کیا ہے۔ 

حق جہاں را قسمت نیکاں شمرد جلوەاش بادیدهہ سوسن سہرد 
جب کمی قوم کو اسکی اهلیت اور صلاحیت کی بنا پر مسند غخلافت 
عطا ھوتی ے تو پھر بلا وجہ اسکو اس مقام سے نہیں ھٹایا جاتا ۔ چنانچہ 
فرمایا ے ؛ ۔ 
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قوسوں کا عروج و زرال - 


”وما کان ربک لیہلک القری واھلہا مصلحون “' یعنی ”ایسا نہیں ہو 

سکتا کە تیرا پروردگار قربوں کو بلا وجه تباہ کر دے حالانکہ اس کے باشندے 
نکو کار ھوں ٤۔‏ 

لیکن اگ رکوئی قوم خلافت کی اھلیت اور صلاحیت کھو بیٹھے یعنی ایمان 
اور عمل صالح ے دور هو جائے تو پھر چا وہ بظاھ رکتنی ھی طاقت ور نظر 
آئے کوئی قوت اس کو منصب غلافت پر بحال نہیں رکھ سکتی ” اولم 
یسیروا فی الارض فینظروا کیف کان عاقبه“ الذین من قبلہم وکانوا اشد مبہم قوة 
یعتی کیا لوگ زسین پر سیر نہیں کرتے تاکە اپنے پیشرون کا انجام دیکھیں جو 
کبھی قوت میں ان ے زیادہ تھےءء ۔ 

پھ رکہا گیا ہے کہ ھلاکت صرف ان ھی قوسوں کے لۓ مختص ہے جو 
فاسق اور بدکار هو تی ھیں ”'فہل بہلک الاالقوم الفامقون''۔ 

یہ ے وہ قانون جو قوموں کے عروج اور زوال کے اسباب کی نشاندھی 
کرتا ے اور جس میں کوئی تبدبلی نہیں ەو سکتی ۔ھمیشه ے یہی ھوتا آیا ے 
اور ھمیشه یہی ھوتا رھیگا۔ سنہ" الہ فی الذین خلوا من قبل ۔ وان تجد لسنهَ 
اللہ تبدیلاٴ“ یہی قانون تھا .ان لوگوں کے لۓ جو پہلے گذر چکے ھیں۔ اور 
قانون الہیٰ میں تم کبھی تبدیلی نه پاوٴ گے۔ 

اہی قوائین المول کی اقبال نے مختلف مقامات پر تشریح کی ہے اور 
انہیں مقتضائے زہاهہ کے مطابق جدید اور دلچسپ پیرایوں میں بیان کیا ے 
7اکە وہ دلنشین ہو جائیں ۔ 

قوسیں افراد ے بنتی ھیں اور قودوں کا عروج و زوال افراد کی صلاحیت 
اور ا اعلی ے وابستهہ هوتا ے ۔فرد کی زندگی اور ترقی کا اصل محرک اپنی 
انا یا خودی+کی حفاظت کا جذبه ے۔اس لۓ جو قومیں ترقی کرنا چاھٹی میں 
اِن کے افراد کیلۓے ضروری ہے که وہ اپنی شخصیت اور صلاحیتوں کی تربیتٹ 
کریں تاکه وہ مستحکم ھویں اور ارتقا' کے زبنے طے کریں ۔ ھروەہ چیز جو 
انسائی شخصیت کو اجاگ رکرے خیر ے اور جس چیز سے شخصیت کمزور ہو 
جائے وه شرہے۔ خودی کی شخصیت کے تین پہلو ھوتے ھیں؟ٴ جسمانی؛ 
ذھنی اور روحانی۔ ان تینوں پہلؤوں کی متناسب طور پر نشووئما هو اوران میں 
ھم آھنگی ہائی جائے تو پھر فرد کی ذات تکمیل کی طرف آ گے بڑھتی ہے اور 
اِس ے قوم اور جماعت کو فائدہ پہنچتا ے ۔ھر پہلو کی نشو و نما کے لۓ کافی 
ریاغفت اور محنت کی ضرورت ے۔ترقی پذیر قوسوں میں ھمیشه دیکھا جاتا ے 


مم اقبال ریویو 


کكکە ان کے افراد هر قسم کی شدید محنت و مشقت کے عادی ھوتے یں اور جب 
قوم کے زوال کا زسائہ شروع هو جا تا ے تو ان افراد میں تن آسائی اور راحت 
پسندی سرایت کر جاتی ہے ۔ اس ٹکتہ کی طرف اقبال نے نہایت بلیغ اشارہ کیا 
ہے 
میں تجھ کو بتاتا هوں ء تقدیر اسم کیا ے 
شمشیر و سناں اول ء طاوس و رباب آغر 
اس لۓ اقبال ھمیشه تن آسائی کے خلاف تنبیہہ کرۓ ہیں اور اپنی 
قوم خصوصاً نوجوان افراد کو اس ہیں مبتلا دیکھتے ہیں تو غون کے آنسو 
روتے ھی ۔ 
ثرے صوفے ھیں افرنگی ء ترے قالین ہیں اھراتی 
لہو مجھکو رلاتی ہے جوانوں کی تن آسائی 
کس قدر درد اور سوز ے بھرا ھوا ےہ بہ شعر جس میں وہ خود اپنے 
آپ کو ملامت کرتے میں :۔ 
دیا اقبال نے هھندی س۔سلمانوں کو سوز اپنا 
یہ اک مرد تن آساں تھاء تن آسانوں کے کام آیا 
اسلام نے انفرادی ذمه داری اور سعی عمل کو زندگی کا اصل اصول 
قراںدیا بے ۔ اسی سمعی و عَلُلاکی:ہدولت الَمَان:توٴکو اشرف المخلوقات اٹ 
کر سکتا ہہ ۔ خداےۓ تعالیٰ ۓ وعدہ قرماہا ے کە کسی شخص کا عمل ضایم 
نہیں جاتا '' ائی لا اضیع عمل عامل منکم من ذکر او انٹیٴ“ 
اقبال ۓ اپنے خعلیبات میں آیه” کریمہ '٭ انا عرضناالامانه“ علی السموات 
والارض والجبال فابین ان یعملنھا و افقن منہا و حملھا الانسان “ کی تثریح 
یوں کی ہے کہ جس اىانت کا بوجھ آسمانء زین اور ہماڑوں لے اٹھائے ے انکار 
کردیا وہ شخصیت اور احساس عودی کی ذسە‌داری تھی جسے انسان ۓ قبول کر 
لیا ۔ اسی ذمەداری کی:بدولت اس کى تمام تر فضیلت اور عظمت پیدا ھوئی اور 
اسی ے اس میں اتنا اعتماد پبدا ہوا کهھ نه صرف حقائق اشیاء کا علم حاصل 
کر سکے بلک اپنی ضرورت کے سمطابق فطرت میں تصرف کر سکے ۔ اپنی اس 
استعداد کی بدولت وہ رفعت و کمال کے اعلیٰ ترین مرتبہ تک پہنچ سکتا ہے 
اور اپنے علم و محبت کو اتنا وسیع کر سکتا ے کہ جس کی کوئی ال تہا نہیں ۔ 
انسانی فضیلت اس ہے بڑھ کر کیا هو گی کہ اس کی فطرت کو فطرت الہی کے 
سطابق ٹھرایا گیا ”' فطرة اللہ التی فطر الناس علیہا ۶“ اور اس کو اغتیار: دیا گھا 
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وی 


< ںہ 


قوسوں کا عروج و زوال 7۲ 


کھ اپنے فکر و عمل سے حالات و حقائق میں تغی رکرے۔ اس کے تصور اور 
ارادہ کو آزاد چھوڑ دیا گیا تاکە وہ کائنات کو سسخر کرے ۔ ایجاد اور تخلیق 
فطرت اہی کی خصوصیت ہے چنانچه انسان میں بھی یه وصف ایک حد تک 
ودیعت کیا گیا کە وہ ایجاد اور تخلیق کے ذریعه اپنے ماحول پر قابو پاۓ اور 
ٹئی نئی اشیاء بناتا رے ۔ 
جاوید نامه میں افلاک کی سی رکرتۓ ھوۓ اور فردوس بریں ہے گز ر کر 
جب اقبال حضور باری میں پہنچتے یں تو اس کرۂ خای کی موجودہ حالت ک 
طرف جناب باری کی توجہ سبذول کراۓ ہیں ۔ اس کے جواب میں نداۓ جمال 
آتی ہے جس میں تخلیق عالم کی حقیقت بتلائی گئی ہے اور اپنی دنیا آپ پیدا 
کرۓ کی عدایت کی گئی ے ۔ 
زندی ہم فانی دھم باقی است _ این عمہ خلاقی و مشثاقی امت 
زندۂ ؟ مشتاق شو غخلاق شو۔ ھمچو سا گیرئدۂ آفاق شو 
درشکن آن راکە نا بد سازگار از ضمیر خود دگر عالم بیار 
پیدہٴ آزاد راڈ این کرات ا زیستن انظپر جہان دیگزان 
مر کہ اورا قوت تخلیق نیس پیش ما جز کافرو زندیق ٹیست 
سد حق برندہ چون شمشیر ہاش خود جہان خویش را تقدیر ہاش 
انفرادی ذہسه داری کا احساس ؛ سعی و عمل کی توفیق اور 
ایجاد: و تخلیق کی صلاحیت افراد کی یہی تین بڑی صفتیں میں جن کی بنا پر 
وہ اپنی قوم کو ہام ترقی کے انشہائی زننہ تک لے جا سکتے ہیں ۔ چنانچہ اقبال 
اپنے خطبات میں لکھتے یں :۔ 
” انسان کے لئے مقدر ہو چکا ہے که وہ اہنے گرد و پیش کی کاثنات کی 
گہری آرزوؤں میں شریک هو اور اس طرح خود اپنے مقدر اور کائنات کی تقدیر 
کی تشکیل کرے ۔ کبھی وہ کائنات کی قوتوں ہے اپنے تٹیں مطابق بناتا ے اور 
کبھی ان کو پوری قوت کے ساتھ اپنے مقاصد کے مطابق ڈھالتا ے ۔ اس تدریجی 
تغیر کے عمل میں خدا خود اس کا شریک کار ھوتا ے بشرطیکہ انسان کی طرف 
ے اقدام کیا گیا ہو :۔ 
ان القہ لا تغیر ما یقوم حتی یغیر و ما ہا نفسہم۔ اگر انسان کی طرف 
ے اقدام نہیں ەوتا اور وہ اپنے وجود کے قویل کو ترقی نہیں دیتاء اگر وہ 
زندگی کے بڑھتے هوۓ دھارے کا زور محسوس نہیں کرتا تو اس کی روح پتھر بن 
جاتی سے اور وہ مثل مردہ مادہ کے ہو جاتا ہے “۔ (خطبات ص ۲ )٠‏ 


۸ٔ۷ اقبال ریریو 


اب افراد ے گذر کر قوم ی طرف بڑھۓ تو معلوم ہوگا کہ قوم ک 
ترقی کے لئے سب ے پہلےاس کےذصب العین (ل(چ٥ا18)‏ کے تعین اور تحفظ 
کی ضرورت ے۔ جب کوئی قوم اپتی تہذیب اور اپنی عملی روایات پر یقین نہیں 
رکھتی اپنی عقل کو دوسروں کی افکار ک زنجیر میں گرفنار کرتی اور اپنی تمناؤں 
کو دوسروں ے مستعار لیے میں تاسل نہیں کر تی توپھر وہ یابت ال بھی کے حق 
ے دست بردار هو جاتی سے :۔ 

عقل تو زنججرئی افکار غیر ً در گلوئی تو نفس از تار غیر 
بر زبانت گفتگو ھا مععار دردل تو آرزوھا مستعار 
بادہ می گیری بجام از دیگران ‏ جام ھم گیری لوام از دیگران 
آفتاب استی یکے در غودنگر از نجوم دیگران تانے مخر 
تا کجا طوف چراغ محفلے از آتش خود سوز اگز داری دلے 
قوم اس وقت ‏ زندہ ارہ سکتی ے جب کە وہ اپنے ناموس کہن ک 
حفاظت کرے اور اپنے مقتصود حیات کو فراموش ئه کرے ۔ جماعتیں اپنی 
سر گزشت کے ذریعے اپتے مقاصد کا تعین اور اپنے اجتماعی وجود کو مستحکم 
کرتی ہیں :۔ 
ززده فرد از ارتباط جان و تن ۔ زندہ قوم از حفظ نادوس کہن 
مرگ فرد از خشکی رود حیات مگ قوم از آرک متصود حیات 
جاوید نام کے سفر میں اقبال جب سوۓ افلاک پہنچکر ذات باری 
ہے سخاطب ھوئے ھیں تو ایک باز پھر عرض کرتے ہیں که جو قوم ایک مرتبہ 
سردہ هو چکی وہٴ دوبارہ کیوٹکر زندہ هو سکتی ہے :۔ 
چُیست .آئین. جہان آزنگ و بو جزاکه آب ارفتہ می ناید ہجو 
زندگانی را سر تکرار نیست فطرت او غوگر ٹکرار ٹیست 
زیر گردوںں رجعت او نارواست چوں زپا افتادہ قوپے بر نخواست 
ملتے چون رد کم غیزد زقبر ' چارۂ او چیست ٹیر ازقبرو صبر 
اسکے جواب میں نذائے جتعالآٹی تھے کہ قوموں کی زندگانی کا واز 
وحدت اڈکار وکردار میں ہوڈیدہ ھے :۔ 
''چیست ملت اے که گوئی لااله با عزاران چشم بودن یک نگه 
اھل‌حق راحجت ودعوے یکے ست خیمه ھائی ماجدا دلہا یکے ست 
ذرہ ھا از یک نکاھی آفتاب یک نگە شو تا شود حق بی حجاب 
ملتے چوں می شود توحید ست قوت و جبروت می آید بدست 
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قوموں کا ءروج و زوال ۴۹ 


روح ملت را وجود از انجمن روح ملت لیست محتاج بدن 
سدۂ از یک ۰ نگامی زندہ شو بگزر از بی ےکزی پائندہ شو 
سیاسی محکومیت ے زیادہ خطرناک ذھنی غلامی ھوتی ے جب کہ 
کوئی قوم اپنے نصبالعین کو چھوڑ کر کسی دوسری جماعت کے خیالات اور 
افکا ر کو اختیار کر لیتی ۓے اور انہی کے مطابق عمل کرنا شروع کرتی ھے۔ ١اسی‏ 
لئے قوسوں کے عروج و زوال میں ((ع٥|ہ۵])‏ کا بھی بڑا عنصر ھوتا ےہ اور قوم 
کی ترقی کے لئے سب ے ہہلے لازمی شرط بقول اقبال ”'تطہیر فکر؛ٴ“ یعنی افکار 
کو پاک و صاف کرنااے ۔ 
إس کے بعد ایک اھم سوال فرد اور جماعت کے باہمی تعلق کا ہے۔ 
وھی معاشرہ ترقی پسند ھوکا جس میں اس مسثله کو بحسن و خوبی حل کیا گیا 
ھو۔ جس قوم میں فرد اور سوسائٹی کا رشدہ مناسب اور فطرت کے مطابق ھوگا 
اسکی ترقی کے امّنات وسیع ھونگے اور جہاں افراد اور جماعت میں ہاھمی 
نزاع اور کشمکش پائی جاۓ وہاں ترق منقود موی ۔ 
فرد اور جماعت ہکے اغراض و مقاصد میں کوئی دائمی تضاد نہیں ۔ 
وھی سوسائٹی فطرت کے سطابق ھوگی جس میں انفرادی غودی کو اپنی نگہبانی 
اور پرورش کا موقع حاصل ہو اوراس کے ساتھ اجتماعی مفاد کو بھی ٹھیسں 
نە لگے۔ جس طرح وہ شخص جو قافلہ میں سفر کرتا ھے سب کے ساتھ بھی 
دوتا ہے اور سب ہے الگ اپنا وجود بھی برقرار رکھتا ے؟“ یہی حال کاروان 
زندی کا ے جس میں ھرفرد سب کے ساتھ بھی ےہ اور سب ے جدا بھی ۔ 
اس حقیقت کو اقبال ۓ سختلف موقعوں پر فہایت بلیغ پیرایہ میں پیش کیا ھے ۔ 
چنانچہ کہتے ہیں :۔ 
زندی انجەعن آرا ونگه دار خود است 
اے کےه در قافله ے غمه شو؛ باعمه رو 
جو لوگ زندگی کے اس راڑے واقف عوے ہیں وہ اس طرح رھت ھیں کہ 
برون ز انجمنیٴ“ درسیان انجمنی 
بخلوت اند ولے آنْ چنان که باھمه اند 
فرد اور جماعت کے اس تعلق کا اقبال ۓ اپنے لکچر ”ملت بیضا پر 
ایک عمرانی نظر“ میں وضاحت کے ساتھ بیان کیا ےے۔ اس لکچر ے ظاھر ھوتا ے 
که وہ فرد کو جماعتی زندگی کی اخلاق اقدار کا تابع دیکھنا چاھتے میں ۔ 


کے اقبال ریویو 


فرد کی شخصیت عمرانی ساحول کے بغیر روشن نہیں ھوسکتی ۔ خودی کی تربیت 
جو زندگی کا مقصد ے تنظیم ملت کے بغیر سمکن نہیں ۔ اس لۓ ضروری ہے کهھ 
فرد کے جسمانی اور روحانی قوىل وقف ہوں اجتماعی زندی کے مقاصد کے لۓ 
جنکی خاطر وہ زندہ رھتا ے ۔ 

افراد جلد جلد مٹنے والے ہیں لیکن قومیں اپنی آئندہ نسلوں کے ذریعه 
اپنی زندگی کو داثمی ہنا لیتی ھیں۔ ان ک زندگی غیر محدود وق ہے- یوں ۔مجھۓ 
کہ اگر چمن کے پھول مس جھا جائیں تو فصل بہار پر اس کا کوئی اثر نہیں پڑتا ٭ 
جواھرات کے معدن میں ے اگر ایک دو جوھر ٹوٹ جائیں تو معدن میں کوئی 
کمی نہیں وق ۔ خم ایام میں سے روز و شب کہ ے مار جام سے بہ سح 
میخواران حیات کو ملنے ھیں لیکن وہ جیسا تھا ویسا ھی رھتاے ۔ اسی طرح 
ملت کی تقو یم فرد کی تقو ہے جداکانھ ہے اور اس کے جینے مرتے کا قانون بھی 
مختلف ىےے :۔ 


فصل گل از نسترن۔ باقی تراست 
گّان گور پرورے گوھرٴ گرے 
صبح از مشرق ز مغرب شام رفت 
بادہ ھا خوردند و صہبا ہاقی است 
هم چنان از فرد ھائے ے سیر 
در سفر یاراست و صحبت قائم است 


از کل وسرو سمن باقی تراست 
کم نہ گردد ا ك ۸۷ے 
جام صد روز از خم ایام رفت 
دوش ھا خون گشتوفردا باقی است 
مست تقوم لىم پائند تر 
فرڈ رہ گیر است و ملت قائم امت 


ذات او دیگز صفاتشض دیگر ات سنتا نگ ڈ حیاتش ڈاکڑ اسنا 
افراد و دل مہی جماعت یىی غاطر ایثار اور حنود فراموشی کا چو جذبه 
پیدانھوتا تلاکو اقبال 


2.2 


ے خودی؟' ہے تعبیر ککرے ھہیں ۔ غخودی اور 
ے خودی کے باھمی توازن اور عم اھن ى بناع پر ھی قوسیں ترقی اور کاسرانی 
کی شاھراہ پر آگے بڑعتی میں :۔ 


فرد را ربط جماعت رحمت اس جچوعر او راکمال آزملت است 


تا توانی ہا جماعت یار باش 
فرد می گیرد ز مات احترام 
در جماعت قرد را بینم ما 
فطرتش وا رفتهٴ یکتائی است 


فرد جب اپنے آپ کو مات کا پابند بنا لیتا ھے اور معاشرہ کی غدمت 


روتنق ھنکابہہ“ احرار باش 
ملت از افراد می یابد نظام 
از چمن او را چو گل چینم ما 
حفظ او از انجەن آرائی آاست 


چو یث_.-ت.ی۔ ہے۔ ً“ 


ہو 


قوموں کا عروج و زوال ۵١‏ 


میں مٹہمک هھوتا ے تو اس وقت وہ اپنے وجود کے بلند تربن مقام تک پہنچتا ھے۔ 
فرد اور جماعت کا تعلق ایک قسم کا زندٴہ عضوی (:30ع٥٦)‏ تعلق سے ۔ 
اپنے آپ کو اگر چاھے بھی تو جماعت ے علیحدہ نہیں کرسکتا ۔ فرد کی تکمیل 
ذات ے عراد یہ ے که وہ اپنے تعلقات کو جماعت کے ساتھ استوا رر کرے ورنه 
وه اس درخعت کے مشثل ہوگا جسکی چڑیں اکھڑ گئی ہوں۔ انسانی ارتقاھ کا 
ماتہا یه ے کئەه فرد اوز جماعت کے اقدار حیات میں ھم آھنی پیدا کرے ۔ جو 
تمدن اس مقصد ہیں کاىیاب ھوتا ے وھی زندگ کی گتھیوں‌کو اچھی طرح 
سلجھاۓ کی صلاحیت رکھتا ے ۔- 

اقبال کے نزدیک جس خوبی ے اسلامی تمدن میں فرد اور جماعت کے تضاد 
کو رفم کیا گیا ہہ اور مادی اور روحانی زندگی میں جو استزاج پیدا کیا گیا ہے 
وہ خود اس اس کا ضامن ہے کھ اسلامی تمدن غر قسم کے ہجوکھوں میں پڑ کر 
اور جلا پاۓ گا اور بڑے بڑے انقلابوں کے باوجود اہتی عستی کو برقرار رکھ 
سکے کا ۔ انقلابوں کو جھیلنا جماعتوں کی قوت حیات ہر دلالت کر تا ے اور 
تغیرات ے عہدہ برا ھوٹا صرف اجتماعی اقدار ھی کی بدولت ممکن ے۔ لۓ 
حالات ہے مطابقت جماعتوں کو دوام بخشتی ےہ ۔ هر انقلاب کے بعد اسلامی 
تہذیب ۓ اپنے آپ کو از سر نو زندہ کیا۔ تاتاری حملے کی سٹال اسلامی تاریخ 
میں موجود ے جسکی بدولت کعبہ کو نے باسبان مل گے ۔ 

اسی سضمون کی طرف روز بیخودی میں اشارہ کرۓ هوۓ اقبال نۓ بتایا ے 
کكەا سلامی تہذیب اپنے اندروق جوش حیات و بقا کی ہدوات هر نمرود یىی آگ 
کو گلزار بنا سکتی سے ۔ انقلاب زان کے شعلے جب کنشن اسلام تک پہنچتے 
عیں تو پھر اہی شعلوں سے ہمار تازہ نمودار هوق صے - یونائی علم و حکمت؛ 
رومیوں کی جہانگیری؛ مصری اور ۔اسانی شان وجبروتء سب کے سب ایک ایک 
کر کے انقلاب ژمانہ کے شکار ھو گۓ ۔ لیکن مات اسلاسیہ کے عزم حیات میں 
آج بھی کمی نظر نہیں آی :۔ 


آتش تاتاریاں گلزار کیست؟ 
از تھ آتش بر اندازیم گل 
شعله ہاۓ انقلاب روز؟ار 
رومیان را گرم بازاری نماند 
شیشہ“* ساسانیاں در خوں نشثست 


شعله ھائی او گل دستار کیست؟ 
نار هر نمرود را سازیم گل 
چوں ہہ باغ سا رمعد کردد بہار 
آن جہانگیری جہان داری نماند 
رونقٰ خمخانهٴ یوناں شکست 


٢ن۵‏ اقبال ریویو 


مصرھم در استحان ٹاکام ماند استخوان او تہ اھرام ماند 
در جہاں بائنگ اذاں بودست‌وھست ملت اسلامیاں ہودست و ھهمت 
میں ۓ ابتدا میں قرآنی آیات کے ذریعہ تشریح کی ھے کہ نیابت ال ھی 
اور زین پر حکمرانی کے لئے ایمان اور عمل صالح ناگزر ہیں ۔ ایک موقع پر 
قرآن ۓ بتایا ے که ارتقاۓ مدارج کے لۓے ایمان کے ساتھ علم بھی ضروری ے 
”'ویرفع انته الذبن آمنو والذین اوتوالعلم درجات“۔ ایمان* عمل صالح اور علم؟ یہی 
اقائیم ثلائہ یں جنکے بغیر کونی ترقی ممکن نہیں اور جنی عدم موجودگ میں 
قوسوں کا ژوال لازمی ےہ ۔ ایمان کے متعلق اقبال کہتے هیں :۔ 
ولایت؟“ پادشاھی؟؛ علم اشیاء کی جہانگیری 
یہ سب کیا ہیں فقط اک نکتہٴ ایماں کی تفسیریں 
کوئی اندازہ کر سکتا ھے اس کے زور بازو کا 
نگاہ مرد مومن ہے بدل جاق ہیں تقدیریں 
اہمان کے بعد دوسرا عنصر عمل صالح کا ے ۔ ثیابت البی انہی کو 
نصیب ہوتی ے جو اپنے عمل اور کردار ے اپنے آپ کو اس کا سمتحق ثابت 
کر ۓ ہیں۔ جس جماعت میں جوش عمل کی بنا پر جذب وتسخیر کی صلاحیت پیدا 
ہو جاۓ تو پھر اس کے غلبہ اور تسلط کو دنیا کی کوئی طاقت نہیں روک سکتی۔ 
وہ اپنے جوش کردار اور اعمال صالحہ کی بنا پر تقدیر کے راز بھی معلوم کر 
سکتی ھے:۔ 
راز ہے راز سے تقدیر جہاں تگ و تاز 
جوش کردار سے کھل جاۓ ہیں تقدیر کہ راز 
بت ہرجنہ میں إمَ ران غذار ی:ا تکیر 
رش کردآر تار بُٹئ ا ے+جدا یىی آوازڑ 
اقبال ۓ اپنے کلام ہیں عمل کی قرغیب مختاف پیرابوں میں دی سے ۔ چنانچه 
ایک مقام ہر کہتے ھی :۔ 
جہاں اگرچہ دگرگوں ےہ قم باذن انتہ 
وھی زین وھی گردوں ہے تم باذن الہ 
کیا نوائے اناالحق کو آتشیں جس ۓے 
تری رگوں میں وھی خون ہے قم باذن الہ 
زہور عجم ک وجد آفریں نظم کا ایک بند ے :۔ 


7 


قوسوں کا عروج و زوال .-٠‏ 


تخت جم و دارا سر را ے نفروشند ‏ ایں کوہ گراں ستء بکا ے نفروشند 
با خون دل غویش غریدن دگر آموز 
قوموں کے عروج و ترقی کے لۓ ایمان اور عمل صالح کے بعد تیسری 
اور آخغری شرط علم و حکمت کی ہے ء جس کو غداوند تعاللے نے خی رک رکہا 
ے *۔ 
”ومن یوتالحکتەه فققد آاوتی خیرا کثیراً) 
گفت حکمت را خدا خیر کثیر ‏ ہر کچا ابن غیر زا پیٹی بگیر 
سید کل صاحب۔ ام الکتاب ‏ پردگی ہا بر ضمیرش ے حجاب 
گر چه عین ذات را ے پردہ دید رب زدنی از زبان او چکید 
قران پاگ میں انسائی شرف کی بنا حقائق اشیا کے علم کو ٹہزایا گیا هے۔ 
چنانچہ ''وعلم آدم الاسماء کلہاٴ“ کی آیت شریفه میں اسی جانب اشارہ ے ۔ 
انسان اپنے علم کی قوت ے آسعائوں کے سینےمیں شکاف کرتا ے اور عالم رنگو ہو 
کو اپتے تصرف میں لاتا ے ۔ وہ فطرت کی کمی اور کوتاھی کو اپنے منشاء کے 
مطابق دور کر سکتا اور اسکی فزونی ک و کم کر سکتا ہے ۔ انسانی آزادی: اور 
اختیار اسکے علم ھی کا ایک کرشمہ ےء اس علم کی بدولت وہ اپے مقام پر 
پہنج جاتا ے جہاں سازی کائنات اسکے زیر نگیں آجاتی ھے اور عناصر ہر اسکی 
حکمرانی عوتی ے :۔ 
غنک روزی کہ گیری این جہان را شکاقی سنه* نہ آسمان زا 
بکف بردن جہان چار سو را سمقام ئورو صوت و رنگ و ہو را 
فزونش کم کم او پیش "نردن ‏ دگرکوں .بر سراد خویش کر:ن 
شکوہ خسروی اپن است و این امت عمیں ملک است کو توأم بدبن است 
قائون طبعی کی رو ے عمل صالح کا مفہوم اس کے ۔َوا اور کچھ نہیں 
کله موالید و عناصر کو مطیع کیا جاۓے اور انہیں زندگی کے اعلول مقاصد کے آئے 
استعمال کیا جاۓ۔ جماعتیں اسی وقت آزادی اور عزت کی زندیق بسر کرسکتی 
میں جبکە وہ خارجی دنیا پر اور اس کی پوشیدہ قوتوں پر تصرف حاصل کریں ۔ 
تمدن ک ترقی عبارت ے عالم خارجی ہر تصرف حاصل کرنۓ کے طریقوں کی ترقی 
ے۔قواۓ عالم کی تسخیر استحتام خودی اور حیات مليه کى توسیع کے لۓ نہایت 
ضروری ے ۔ اقبال ۓ فطرت کو ارہاب نظ رکا تخته تعلیم قرار دیا ےء جسکے 
ذریعه انسان کی صلاحیتوں اور قابلیتوں کی تکمیل ھوتی مم ۔ انسانی روع کے 


من اقبال ریویو 


سا سوا از بہر تسخیر است و بس 
وہ منضموعات را تر 
تا ز تسخیر قواے' این نظام 
نائب حق در جہان آدم شود 


اقبال ۓ اپنے خطبات میں قرآنی آیات کی تشریج کرۓےٴ هوۓ بتایا ے 
که صرف علم کے ذریسه انسانی ذھن عالم وس کے برۓا جا سکتا ہے اور 


اس پر تصرف حاصل کر سکتا ے۔ یہ تصرف جو علم کے ذریعہ سمکن ھے حفظ 


سیله“ او عرضه“ٴ تبراست و بس 


ہے اوج کومد ممو ا ورے 
ذو فنو نٹیہاۓ تو گردد تمام 


بر عناصر حکم او محکم شود 


حیات اور استحکام خودی کا ضامن ھوتا ے :۔ 


علم از سامان حفظ زندگی است 
دست رنگیں کن ز خون کوعدار 
صد جہان دریک فضا پوشیدہ اند 
از شعاعش دیدہ کن نادیدہ را 
تاہش از خورشید عالم تاب گیر 


جستجو را محکم از تدبیر کن 


قوسوں کے عرفج و زوال کے یہ وہ ابدی قوا 
سے اخقہ کرکّے اقبال ۓ بڑی شرح وبط کے ساتھ بیان کیا سے اور جو آج بھی 


علم از اسباب تقویم خودی امت 
جوۓ آب گوھر از دریا پر آر 
مہرھا در ذرہ ھا پوشیده اند 
وا نما اسرار نا فہمیدہ را 
برق طاق افروز از سیلاب گیر 
انفیں و آفاق را تسخیر کن 


اسی طرح تازہ زندگی بخش _سکتے ہیں بشرطیکہ انھیں <زز جاں بنایا جا ۓ 


پوری قوت اور استقامت کے ساتھ ان پر عمل کیا جاۓ ۔ ملت بیضام کے لئے اقبال 


ز ہاے سربستهہ اس پر 


ٹین یں جن کو قرآن کریم 


کا ایک انتہائی جاں افروز پیام اور سن لیجۓ :۔ 
عہد نو برق ہے آتش زن ھر عرمن ے 
ایەن اس ے کوئی صحرا نہ کوئی گلٹن ے 
اس نی آگ کا اقوام کمن ایندھن ہے 
"سب -رمزوچڑڑاا'' بے برائن اۓے 
نج بھی ہو جو براھیم کا ایماں پیدا 
آگ 1 سکتی ے انداز گلستاں پیدا 


جس 


نوم 


ر‌غ 


و 


حلاجء غالب اور قرة 


سی 


نے 


فلک مشتسری 


(جاوید امہ کے ایک جزو کا رجمه) 


میں تصدق اس ذڈل دیوانه کے دبوائہ کے 

جو مجھے ہر دم نیا وہرانه دۓ وبرانه دے 
جب کسی منزل په پہنچوں یه کہے ! اٹھا ورجل 

سرد غود رس کی نظر میں بحر بھی پایاب جل 
چونکه آیات خداوندی ہیں بے حد و شمار 

ااعۓ سسافر راہ تقیری راہ ٹا پیدا کنار 
کار حکمت دیکھٹا کھٹتے چلے جانۓ کا .نام 

کار عرفان دیکھتے جاناہ بڑھے جانۓۓ کا نام 
تولنا اس کا ھے سرھون ترازوئے نر 

تولنا اس کا ھے سمنرن ترازوئے نظ۔ر 
هاتھ میں لاتا سے وہ اجڑزائے آب و خاک کو 

اور وہ تبضے میں لے آتا ے۔جان پاک کو 
اس کی نظریں ہیں تجلی کی ھمیشہ کھات میں 

ب٭ تجلی کو کرے تحلیل اپنی ذات میں 
کے گزاز جعووتے اجلو اھ او یہ ےر 

میں کروں افلاک کو طے ناله زن مائند نے 
پا سبھی اس بندۂ پاکیڑت کا فیضان ے 

جس کے سوز دل ے آتش ناک میری جان ۓے 


رفیق خاور 


العین طاهرہ جن کی ارواح جلیلہ نشیمن بہہشت 
کی طرف سائل. ئە ھوثیں اور گردش جاوداں کی دلدادہ رھیں۔ 


ھ٦‎ 


اقبال ریویو 


هھم دو بیناۓ وجود اپنا به نٹھا کارواں 

آن پہنچا تا کنار مشتری گردش کناں 
یه جہاں کپیۓے جسے اک خاکدان ناتمام 

چاند ھی چاند اس کے گردا گرد سرگرم خرام 
یادۂ گمیگوں ہے خال یىی اس کا بلوریں سبو 

خاک کے پہلو ے نا رسته نہال آرزو 
ٹیم شب چاندوں کی ان تابانیوں سے نیم روز 

نے کوٹی خنی ھوا میں اور نە بر میں کوئی سوز 
آسماں کی سمت جب میں نے ذرا ڈا ی نظر 

اس کے سیارے کو پایا خود ے نزدیک اس قدر 
ھیبت نظارہ ے برھم ھوۓ ہوش و حواس 

سب دگرگوں هو گۓ د یر اور زود اور دور پاس 
سامنے آئیں نظر تین ایسی روحیں پاک باز 

تاب و تب سینوں کی جن کے آنشیں گیتی گداز 
زیب تن هر ایک کے ہوشاک ھاۓ لالہ گوں 

وہ فرو:اں چہرے تاب افزودۂ سوز دروں 
ھیں ازل ے پرتب وتاب ان کی روحیں جاوہ ہمت 

اپنے نغموں کی شسراب تند ے مست الست 
شوق ہے پروا نہیں دیکھا تری آنکھوں ۓ دیکھ 

یه ہے زور اس کا نہیں دیکھا تری آنکھوں ۓ دیکھ 
غالب و حلاج انف کے ساتھ خاتون عجم 

سب کے سب آتش سنشں شرر افگن جان حرم 

بخشتی ہیں یه نوائین روح کو شان ئثبات 

شعله زن ان کک حرارت اندرون کا نات 


نواۓ حلاج 


کر اپنی خاک سے حاصل جو آگ عنقا ے 
تجلی اور کہاں درخغور تقاضا ےے 


۰ 


؟ 


ثىعے٭ 


فقلک مشتری 


نظر ے اپنے پہ ایسی گڑی کہ جلوۂ دوست 

جہاں جہاں ھے یه کب فرصت ٹماثا ےہ 
ہے ملک جم سے قروں تر نظیری کا یه سغن 

نہ کام آئے جو رن میں وه آدمی کیا ہے 
ہزار عقل فوں پشه لشکر آرا ہو 

غمین ثە هو کہ کہاں عشق بھی اکیلا ے 
توورہ شناس نہيں اور مقام ہے آکاہ 

هے کوئی نفمه جو بیرون ساز سلمیل ے 
کرے تو بات لہنگوں کی دارو گیر کی کر 

ه کہبہ سفیٹه مرا ناشناس دریاٴ ہے 
میں ایے شخص کی ھمت پە ھوں نثا رکہ جو 

نە جائے وان کہ جہاں دشت ے نہ صحرااےۓ 
شریک حلقهٴ رندان بادہ پیما_ ہو 

اک ایسے پیر کی بیعت خطا جو گوٹتا ے 


نوآۓ غالب 


اٹچھو کہ قائدہ آسماں پلٹ _۔ڈالیں 

قضا به گردش رطل گ۔ران پفٹ ڈالیں 
نە گیرو دار ے ھم محتسب کي خوف کریں 

ہی ا لے بھی ازغان نٹ /ڑائی 
کلیم بھی هو اگر ھم زبان نہ بات کریں 

خلیل بھی ھو اگر سہرباں پلٹ ڈالیں 
به جنگ باج ستانان شاغاری کو 

تہی سبد زدر گلستان پلٹ ڈالیں 
به لح بال خنشانان عبحاھی کو 

زشاغسار سوئے آشیاں پلٹ ‏ ڈالیں 
ہمیں ے نسبت حیدر تو پھر عجب کیا ے 

کہ آفتاب سوئے خاوراں پلٹ ڈالیں 


۵۸ 


اقبال ریویو 
نواۓ طاهرہ 


''تجھ پە اگر پڑے نظر چہرہ به چہرہ رو برو 


شرح غم نہاں کروں نکتہ بہ نکتہ موہمو 


دید جمال کے لئے مثل صبا گري پھروں 
عانه بخانه در بدر کوچه بکوچہ کو بکو 
تیرے قراق ہیں رواں آنکھوں ک راہ غون دل 
دجله بہ دجلە یم بە یم چشمہ بہ چشمه جو بجو 
اہنی قباۓ جان به يوں شوق ترا ۔جا لیا 
رشته بە رثته نخ بەنخ تاربه تار ہو بهہ پو 
صفحه به صفحە لاب لا پرد* به پردھ تویه تو “٢١‏ 
یه فسون سوز و ساز عاشقان درد مند 
شرر ناز سے بھڑک اٹھا سا تن بند بند 
سشکلیں بھوی ھوئی بسری ھوئی پھر جاگ اٹھیں 
فکر و اندیشه پہ میرے پھر شبخون زن عوئیں 
قلزم الدیشہ تھا میرا سراپا اضطراب 
شورش طوفان وحشت خیز سے ساحل خراب 
بولے روس دیکھ اپنا وقت. مت کر رائیگاں 
تو جو خواہاں هو کھلے هر عقدۂ راز نہاں 
تاہکے افکار پنہائی کے زندان میں اسیر 
۴ 7 ۴ 
زندہ رود اپنی سشکلات ان ارواح کے سامنے پیش کرتا ۓ 
ہیں مقام مومنان ے دور کیوں؟ 


جنت الفردوس ے ہہجور کیوں؟ 


پر سفحث 


“٤ ےھ‎ 


د٦‎ 


و 


فلک سشتری 


حلاج 


جن کے دل آزاد یں رمز آشنائے خوب و زشت 

ان کی روحیں اور قید چار دیوار بہشت 
جنت ہلا خور ونوش و سکونء خواب و سرود 

جنت عاشق دل و جاں ے تماشائے وحود 
حشر ملایاں سراسر شق قبر و ہانگ صور 

عشق شورش آقریں فی نفمهہ صبح نشور 
علم کی بیم ورجا کے اسطوانون پر اساس 

عشق کو اسید کی پروا نہ تشویش عراس 
علم کو ترساں کرے رعب جلال کائنات 

عشق غرق دلبریٰ ھائے ‏ ہمال کائثنات 
رفته و حاضر پہ نظریں علم کی شام وسحر 

عشق کہتا سے کہ دیکھے جاؤ تا حد نظر 
علم کا پیمان ے ضط و جبر کے آئین ہے 

کوئی بھی چارہ نہیں اس کے لئے جز صبر کے 
عشق غیرت مند آزادہ منش آتشس با 

سے تماشائے وجود اس کے لے جرات نزا 
عشُق ٹجٹکوے اور شکایتٹ ے سدا بیکانہ ےہ 

گرچه وه ذوق آشنائے گریهہ مستانہ ےہ 
ان یه عمارا دل کہ ہے مجبور کب مجبور ے 

ناوک خون ریز اس ک| کب نسگاہ حور ےہ 
آگ کے شعلے همارے اور بھڑکائے فراق 

ساز گار آئے هماری جاں کو نوآئے ضراق 
ہے خلش جینے کو جیتے ھیں پہ یه جینا ھے کیا 

ے یہی جینا کہ جان و ذل ھوں آتش زیرہا 
اس طرح جیئا حقیقت میں سے تقدیر خودی 

آور افش كتقار ےی ماتاق تین رت 


۹ھ 


اقبال ربویو 
ذرۂ اچیز فرط شوق سے ہو رشک مہر 
اس کے سینے میں سما جاتے ہیں نو ہر نو سپہر 
شوق شوریدہ کسی عالم پە گر شبغون کرے 
آنیوں کو جاوداں هو جانے کا پیغام دے 
زندہ رود 
گردش تقدیر مگ و زندیق 
گسردش تقد یر کیا جاۓ کوئی! 
حلاج 


جس کو حاصل عالم تقدیر ہے ھر ساز و برگ 
لرزہ برا ندام اس کے خوف ے ابلیس و سرک 
امل ہمت کے لئے ھے جبرھی دین کی مثال 
جبر سر‌دآن ال ہی اب وطاقت کا کمال 
پخته کاروں کو براہر پخته کردیتا ے جبر 
اور نا پخته کے حق میں حلقهۂ آغوش قبر 
جبر خالد اک جہاں کو درھم و برعم کرے 
اور همارا جبر اپنی ھی وبال جاں بنے 
شیوۂ سدان حق انلیش تسلیمورضا 
کب قعیفوں کے قد و قامت پہ راس اسی قبا 
تو که تجھ پر آشکارا ے مقام پیر روم 
کیا نہیں تجھ پر ھویدا یه کلام پیر روم 
”' گبر تھا کوئی بە دور بابزید 
اس کو بولا اک مسلان سعید 
لائے گر ایمان زےۓ قسمت تری 
تاکہ حاصل هو نجات و سروری 
بولا گر ایماں یہی ے اے سرید 
نور قلب شیخ عالم بابزید 
مجھ میں تاب دید ے اس کہاں 
یه وراۓ جمله کوشش ھاۓ جاں“ ( روہی ) 


فلک شتری 


خاصسۂ ہاوشما ے چز اىید وبیم کیا 

ہر کسی کا بس نہیں اظہار تسلیم و رضا 
اے کے ت وکہتا ہے جو هونا تھا آخر هو گیا 

ساری باتیں حسب آئین هیں ھوا جو کچھ ھوا 
تو نے سمجھے ھی نہیں تقدیر کے معنی کبھی 

نے خدا کا نور دیکھا نے تجلائے خودی 
سرد سوسن شاہد مطاق سے سرگرم نماز 

اور ہم ىا وشما ہم سب کا سے آپس میں ساز 


اور روز جنگ اس کا تیر یکسر ٹیر حق 


زندہ رود 


کم نکاھوں نے کیا شور اور شر 
بندۂ حق کو پڑھایا دار پر 
تجھ پہه ظاھر راڑ ہمت و بود کا 
تجھ ےسرزد کیا ھوئی آخر خطا 


حلاج 


سمیرے سینے میں تھی بانگ صور ی شورش نہاں 

ہیں نے دیکھی ساری ملت قبر کی جانب رواں 
کہنے کو موسن مکر باخوۓ و ہوئے کاقری 

لااله کہتے ھوۓ خوکردہٴ انکار بھی 
کہتے تھے یه اس حق تے نقش باطل اؤر کیا 

کیوں کە آب وکل ہے وابستہ ےہ اس کا سلسله 
میں نے روشن کی خود اپنی روح میں نار حیات 

اور مردوں کو سکھائے پھر سے اسرار حیات 
یه خودی تھی جس ے قائم دھرکا نقشه کیا 

دلبری کر قاھری کے ساتھ وابستهہ کیا 
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واج 


اقبال ریو یو 


هر کہیں پیدا و پنہاں ے خودی کا جلوہ زار 

کیے لائے تاب اس کی دیدہٴ نظارہ کار 
ھیں اسی کے طور ے کل جلوہ ھائے بےکراں 

نور ھی ڈور اس میں لیکن نار بھی شعله زناں 
عر نفس هر دل کەھے وابستهٴ دیر کہن 

ےے خودی کے باب میں وہ درہردہ سرگرم سخن 
جو نەہ اپنی آگ سے کسب تجلیٰ کر سکے 

خود سے بیانه جہان زیست ہے رغصت ہهوئے 
ند کیا ایران کیا نا محرم اس کے نور ے 

نار بھی جو اس ک جانیں کم نطر آئے مجھے 
میں نے بتلائے انہیں یہ جلوہ ھاثے بے پناء 

بندہٴ محرم ! یہی تھا بس پہی میرا گناہ 


ج وکیا تھا میں ئے تو نے بھی کیا ے دیکھ تو 
تو نے نازل کر دیا مردوں پہ محشر فتنہ گر ! 


طاغرہ 


ہائے کیا شے ہے گناہ بندۂ صاحب جنوں 

کائنات تازہ جس کا حاصل سوز دروں 
شوق بے اندازہ کردیتا ہے ہردے چاک چاک 

تاکه داغ کپنگی ہے دامن ھسی هو پاک 
آخرکار اس کی قسمت ہسں وھی دار ورسن 

زند کوئے دوست ے واہس کہاں وہ غسته تن 
جلوے ھی جلوے ھیں اس کے دشت میں کیا شہر میں 

تا نە هو تجھ کو گماں باقی نہیں وہ دھر میں 
چجھپ گیا اپنے ضمیر عشصر اعماق میں 

جانے وہ کیے .مایا غلوت آفاق میں ! 


+7 


آن 


۰٦ 


فلک سشتری 
زندہ رود 


اے که درد حستدجو تحے ص۴۶ عطا 
تیرایه شعرء ‏ اس ەکاے مفہوم کیا 
” قمری کف غاکستر و بلبل قفں رنگ 
اے نالهة نشاں جکر سوختهہ کیا ے؛؛ 


غالب 


نالهٴ بے تاب جو سوز جگر ہے سر ھوا 
ھر کہیں آیا نظر تاثیر کا عالم نیا 
قەریاں تائیر ے اس کی ھوئیں آتش بجاں 
بلبلوں میں رنگ ھی رنگ اس تائر کا نشاں 
اس میں موت آسودہٴ آغوش لیلائے حیات 
اس میں جیٹا اک نفس اور واں ھمیشہ کی مات 
ایک ایسا رنگ جس ہے شان نیرنگی عیاں 
ادراک ایسا جس کے ائدر وضع پیرنگی نہاں 
حاں مقام رنگ وبورے بیەمقام رنگ وبو 
بہرہ یاب اس ے هر اک انسان بقدر ماوھو 
یا سراپا رنگ بن یا اس ے بالا ہرفشاں 
تا رے سوز جگ٥ر‏ کا کچھ نە کچھ باقی نشاں 


زندہ رؤذ 

فاش تر ا هاں فہم میری فارسا 
غالب 

اس سخن کو فاش تر کہنا خطا 
زندہ رود 


ے زباں اھل دل کیا یو نہی لال 


۳٭ 


رہ 


اقبال ریویو 
غالب 
زندہ رود 
کیوں نہیں قادر سخن پر اے عجب! 
غالب 
خلق و تقلیر و هعدایت ابتدا 
رصمصےه“ اللعالمعیہن انتہا 
زندہ رود 
روئے معنی سے نہاں مجھ پر ھنوز 
غاليٌ 
یه سخن ہباریک تر ازثار شعر ری صورت واقف اآسرار شعر 
بزم گو یاروں نے کک آراسته کیاید بیضا ے ان کو واسطه 
جس سخن ہے تم ھو خواہال کافری کافری بھی ماوراےۓ شاعری 
حلاح 
سا 
جس جگە دیکھو جہان رنگ وبو خاک ے پیدا هو جس کی آرزو 
مصطفے کا نور ہے اس کی ضيا یا ھے وہ گرم تلاش مصطفۓ 
زندہ رود 
ہو چھتا ھوں کرچہ ے عین خطا کیا یہ مستور جوھر 'مصطفے “؟ 


و 


فلک شتری 


زی 


حلاج 


اسکے آگے غم ے گیتی کک جبیں 
عبدہ حے ساورائے آگجی 
جوھر اس کا نے عرب نے اعجمی 
اس ے تقدیروں کی ے صورت گری 
جاں فزا بھی جان ستاں بھی عبدہ 
عبدہه اور عبد غیر یک دگر 
عبله ے دھر اور دھر عبدہ 
عخِله بائزاقئتدا لا انہا 
کون اس کے راز سے آگاہ یاں 
لا الہ تلوار اور دم عبدہ 
عبدہ آفاق کا چند و چگوں 
اس کے معنی اور سمحدود دوبیت 
چھوڑ یہ گفت وشنود اے زندەرود 


عہدہ ود کو کہے نفس گزیں 
عینن جوھر با وجود آدمی 
آدمی سے اقدم اور انسان بھی 
اس میں ویرانے بھی تعمیر بھی 
شیشہ بھی سنگ گراں بھی عبدہ 
اک سراہا انتظار اک منتظر 
عم سراپا رنگ وہ بے رنگ وہو 
صبح و شام این و آن ہے ماورا 
عبدہۃ جز سر الہ کہاں 
فاش تر ۔ ہو سے تھے مدغم عبدہ 
کالثناته دھر کا 
راز دار اس کا مقام مارہیت 
غوطه زن ھوجا به پہناۓ وجود 


راز دروں 


زندہ رود 


میں نه جانا عشق سے اسرار کیا 


لذزت دنبدار ء 


ے دیدار کیا 


حلاج 


ذوق دید جلو؛ آخغر زباں 
ہم جیئیں مثل رسول انس و جاں 
دیکھیں پھر خود کو یہی دیدارے 
سنت اسکی عبدہ کا نقش ناز 


حکم اس کا دید و دل ہر رواں 
اس کی صورت تاھوں مقبول جہاں 
اپنے دل میں عکس روۓ یار رۓے 
اس کے رازوں میں ےےیە بھی ایکراز 


زندہ رود 


تابع فرسان ھیں جس کے ساہ و سہر 


٦٦‏ اقبال ریوبو 
حلاج 


پہلے حق کو جذب کرلیں جان میں 
پھر زساۓ بھر میں ارزافی کریں 
جب یه نقش جاں بنے نقش تمام 
ھوا ي دبدار حق دیدار عام 
اے خوشا وہ جس کی اک نمحتانهہ هو 
ےار ہنی انشاگ) سرت *×قی 
ھائے وه درویٹشں عغرفان آشنا 
جس ے ھا و ھو کا تعرهہ سر کیا 
پھر نه اٹھی اس کے ھوںنشوں ےے نوا 
لب کئے بند اور دم سادے رما 
حکم حق ک گرم بازاری نہ ک 
نان جو کهایا ہه گراری نهہ ک 
چھسوڑا خییر؟؛ سانقساہ کی راہ لی 
راھیسی کی اور سلتطانی نه کیک 
نقتش حق سے سب جہاں تیرا شکار 
تو سن تقدیر زیر اغختیار 
عصر حاضر تجھ ے پیکار آزما 
نقش حق تیرا طلسم کبریا 
اسکے دل پر مرتسم کردے اے لوح غاطر پر رقم اکردےدااے 


زندہ رود 


دذھر میں جو نقش حق پھیلا گئے 
حلاح 
کًّ 
بعض بھیلائیں بزور دلبری_ بعض کا ساماں نمسود تاھری 
حق عیاں هو دلبری سے بشتر قاھری سے دلبیری ےہ معتہر 
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فد 
۰ 


۹ے 


فلک سشتری ے٦‏ 


زندہ رود 


ہاں بت اے صاحب اسرار شرق 


کیا میان زاہمد و عاشسق ہے فرق 
حلاج 


جہاں میں اجنبی 


عشق والے لا مکاں میں اجنبی 


زندہ رود 


نیستی سے زندیق ہو جاۓ خم 


شکر کا باصث نہں پیمائیگی 
کیا فنا میں پاۓ تو مقصود کو 


حلاج 


نیستی عرفان ہے ے بیمکانگی 
کب عدم پا سکتا سے سوجود کو 


زندہ رود 


جس سے چتلانی بشر ہر برتری 
مت خاک اپنی ے تاگردوں رسا 


وائے حال "خواجہٴ اھل ٴ فراق 
بسکہ وہ تھا عارف بود و نمود 
ے نہاں گرۓ میں اٹھنے کا مزا 
عشق اسکی آگ میں جلنے کا نام 
عشق وخدمت میں ز بس تھا بیشتر 
چاک کر 


درذ وے ے اس کا پیمانه تہی 

اس بیچارے کی ھوئی وہ آگ کیا 
حلاح 

سا 

وہ ازل ے تشنه لب خوئیں ایاق 

ککفر اس کا راز ھستی کی کشود 

لطف انزائش هو نقصان ے دوتا 

اسکے بن جلنا سراسر سوز خام 

کیا بشر کو اس کے رازوں کی خبر 
پیراھن تقلید کو 


٦۸‏ اقہال ربوبو 


زندہ رود -- 


اے تجھے اقلیم جاں زیر نگیں ‏ ایک دو دم اور ميرا ہم نشیں 


حلاج 
+٭ 
ایک ھی جا پر مقیم جاوداں ھم کہ ہیں سیار اقاۓ جہاں 
دیکھتے رھنا تڑپنا صیح و شام ‏ اڑتے رھنا بے پر و بال اپنا کام 
خا ہہ اعل رای یی ہر : 
صحبت روڈن دلاں کا شمہمھ یک دم دو دم 
اور یہ آک دو دم ہمہ سرسايهہ ہود و عدم 
عشق کو شوریدہ تر آشفعهہ تر کرتا گی 
موندل تھیں اپنتی آنکھیں تا رے وہ اپنے هاتھ 5 
ناگہاں دیکھا کهہ یه سارا جہاں تاریک ے ہیں 
جو بھی کچھ ے از مکاں تا لا مکاں تاریک ےے 
اِس شب تاریک میں اک غععله پیدا هو گیا ۹ 
جس سے اک پیر کہن پیکر هھویدا هو گیا 
فرق تا پا اک قبائے سرمئی پہنے ھوۓ 
تن بدن ے پیچ وخم کھاتے دھوئیں لیے هوۓ 
بولے رومی دیکھو یه ے خواجة اھل فراق 
یه سراہا سوز يہ شعله مثٹش خونیں ایاق 
یہ کہن سال اس قد رکم غندہ و اندک سخن ب٣‏ 
انکھ اس کی دیکھ لیتی ے رگ جان در بدن : 
رند بھی ملا بھی ے وہ اور حکیم و خرقه پوش 
اور عمل میں زاھد شب زندہ دار و سخت کوش ٤‏ 


اس کی فطرت سر بسر بیگائه ذوق و جمال 
زھد ے اس کا یہی ترک مال بزال 


.؟' 


٭ ےل 


قفلک ہشتریف 


توڑنا از بسکه تھا دشوار پیوند جمال 

ترک سجدہ کرکے ہمکن کر دیا کار محال 
دیکھ تو چشم حقیقت ہیں ے اس کے واردات 

یہ عجوم مشکلات اور پھر بھی یه شان ثبات 
سبتلائے ززم غیر و شر رراہر آج بی 

سو پیعبر اس ےۓ دیکھے پر ھے کافر آج بھی 
تن میں میرے جان تڑھنے لگ گئی اس سوز پر 

هہاۓ وہ ھونٹوں پہ اس کے ھر دم آہ پر شرر 
وہ بە بولا مجھ کو چشم نیم وا ے دیکھ کر 

کے ایا ہی ہر بی اپنے کو رتا ئن 
اس طرح مصروف کاروبار سیری زندگ 

جمعہ کے دن کی فراغت بھی ئہ حاصل ہو سکی 
ےۓ فرشته میری خدمت میں نہ عد متگار ھی 

وحی کی تنزیل بھی ے بت پیغمبری 
ے حدیثیں ساتھ لایا ھوں نہ الہامی کتاب 

جان شیریں کو ته پیش آیا فقیہوں کا عذاب 
رشتة دیں کو ققیہوں ۓ ہٹا جسے نہ پوچ 

کعہه کو اینٹیں ھی اینٹیں کردھا کس نۓ نه پوچھ 
میرے مذعب کی اساعی ایسی نہیں ایسی نہیں 

مذھب ابلیس میں فرقوں ک ارزانی نہیں 
ترک کرڈالا سجود حق کو میں ۓ ے خہر 

اور بتایا اپنے ڈھب کا ارغنون خیر و ثر 
بت سمجه مجھ کو سے انکار وجود کبریا 

دیکھ باطن کو مرے اطوار ظاھر پر نہ جا 
گ وکروں انکار حق یہ حے سراسر ابا ہی 

دیکھنے کے بعد لا کہنا دلیل گمرھی 
پردۂ انکار میں سیرے چھہا اقرار ےہ 

جو کہا نے اس ہے بہتران کہی گفتار ے 


.۔ 


اقبال ریویو 


جب ے مجھ کو درد آدم میں کیا ے حصه دار 

ترک کب میں ےۓ کیا ے اس کی غاطر قہریار 
شعلوں ھی شعلوں ے ے بھرپور میریکشت زار 

جبر سے انسان جا پہنچا بە اوج اعتبار 
میں ۓ اپنی زشتیٴ باطن فقط ک آشکار 

اور عطا تجھ کو کیا یه ذوق ترک و اغتار 
آچھڑا دامن, سُا اے آدمراپنی آگ سے 

آ کے ظالم میری پیچیدہ گرہ کو کھول دے 
اس جہاں زبست میں باھمت مردانہ جی 

اے مرے ھمدرد مجھ ہے خوب ہے بیگانه جی 
میرا نیش ونوش اس سے ے ییازانه گزر 

تا ند پا لرععل .ریہ کہنی۔تاریک تر 
اس جہاں میں ہا بجا صیاد ھیں نخچیر ھیں 

تو سلاست ے تو ترکش میں هزاروں ٹیر میں 
صاحب پرواز کی افتاد کا خدشہ کہاں 

صید زیرک ھو تو صیادوں کے پوبارا کہاں 


میں یہ بولا ''چھوڑ یہ سب رسم وآئین فراق 
جائتا ے البغض الاشیاء عندی الطلاق 


بول اٹھا قی‌الفور 'ساز زندگی ۔سوز فراق 

اے خوشا سرجوشی و سرمستیٴ روز فراق 
وصل اگر چاھوں تو وہ باقی رے یاراں نە میں 

لب مرے نا آئنائے آرزرئے وصل ہیں “ 
وصل کا ذکر آےۓ ھی وہ خود سے بیگانه ھوا 

اس کے دل میں کرب سوز و درد پھر تازہ ھوا 
اک ذرا اپتے دھوئیں میں پیچ کھاۓ دائیں بائیں 

اور پھر گم ہو گیا کاڑے دھوئیں کی اوٹ میں 
دود پیچا پیج سے اک ناله محزوں اٹھا 

اے خوشاوہ جاں کھ رنج و درد ہے هو آھنا 
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ےب" 


فلک شتری 
نالهٴ ابلیس 


ذات بے ھمتا خداوند صواب و نا صواب 

صحبت آدم نے مجھ کو کر دیا غوار و خراب 
یه کبھی احکام سے میرے ابا کرتا نہیں 

خی کوکھز ٹرخود کو بانے یا فالکوتا نہیں 
لذت ےانکار ے 'قل سر پسر۔بیگانہ ےے 

اف شرار کبریا سے کس قدر بیگاند ے 
صید خود کہتا ےہ ''آؤ آؤ اے صید اآفگناں““ 

اس قدر فرماں پذیری الاماں اے الاساں! 
گر یہی نخچیر ے اس ہے مجھے آزاد کر 

یاد کر هاںف طاعت دیروزہ میری یاد کر 
اس کے کارن ہمت بارب عمت والا مری 

واۓ سن اے واۓ سن بپتا مری بہتا مری 
اس کی فطرت خام عزم اس کا ضعیف اتنا ذعیف 

تاب لا سکتا نہیں اک ضرب کی٣‏ ایسا حریف 
ے مجھے درکار ایسا بندفۂ صاحب نظر 

جو کہ ہو ایسے حریف ناتواں سے پخته تر 
لے لے واہپس یہ کھلوٹا خام مٹی کا حقیر 

بچنے کا کھیل کھیلے حیف کیے سرد پیر 
ابن آدم چیز کیا ھے مشت خس ھی سشت غس 

مشثت غس کے واسطے ے ایک چٹکاری ھی بس 
اس جہاں میں گو بجز خاشاک کوٹی شے نە تھی 

مجھ کو اتنی آ گ دیتے ی تھی کیا حاجت پڑی 
شیشه نازک کو پگھلانا تو ادنیل بات ے 

گر کوئی پتھر کو پگھلاۓ تو پھرکوئی بات ے 
ایسی ناکارہ فتوحات ان ہے دل تنگ آ گیا 


آیا ھوں بہر مکافات اے وجود کیریا 


ے١‎ 
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اقبال ریویو 


چاھتا هوں کوئی مجھ کو میر! اثکاری ملے 
بے محابا مردحق کی ضرت کاری ملے 
میری گردن توڑ دے ایسا کوئی پنجہ فگن 
وہ نگہ جس ے سراسیمہ هو سر تا پا بدن 
جو یه کہه دے دیکھ ھٹ سیری نظر سے دور دور 
مول مرا پھوٹی کوڑی بھی نە عو اسکے حضور 
هو میرا مد مقابل زنده مرد حق پرست 
شایدٴ اس ے لطف دے جاۓ مجھے ننگ:شکست“ 
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مثنوی شرف 


فرو زانفر کی شرح کے مقدمات ہے اقتباسات 


سترجم ۔ محمد ریاض 


[ے۔مئی .ےہ ع کو ایران کے ناسور فاضل استاد بدیع الزماں فروڑ انفر کا 
ہہ برس کی عمر میں انتقال هو گیا ۔ مرحوم پاکستان دوست اقبال شناس اور حکمت 
مولانائے روم رح کے زبردست محقق تھے اور اس کام میں ان کی عمر کے چالیس سال 
صرف هوۓ ۔ علامه اقبال کے فکروفن پر سرحوم نے متعددبار تقاری رکیں اور ان کی 
سعنی خیڑتقری رکا ایک نمونه اپریل وو :ء کے اقبال ریوب وکراچی میں چھپ چکا ہے۔ وہ 
اقیا یکو ''مثیل سولانائے:' روم“ کے لقب ے یاد فرماتے اوزازومی کا بہت بڑآٴزوحانی 
تلمیذ وترہمان ہانتے تھّے۔ پاکستان کے علمی اداروں ے ان کو بڑی توقعات تھیں 
وہ جنوری ۱۹ء میں آخری بار پاکستان تشریف لاے اور مغربی پاکستان کی 
مختاف علمی مجالس ے خطاب کیا۔ کراچی میں اقیال اکادىیء انجن ترقی“ٴاردو 
اور ادارہ“تحقیقات اسلامی (حال اسلام آباد) ان کی 7 وجه کا خاص سرکز تھے۔ 

زندگی کے آخری تین سال فروز انفر مرحوم نے ''مٹنوی رومی'“' کی شرح 
لکھنے میں گزارے اور دفتر اول کے تقریباً تیز هزار اشعار کی دروح (تمن جلدوں 
میں) مترجم کے پاس سوجود ھیں اور دست اجل نے انہیں یہیں تک لکھۓے کی 
مہلت دی۔ یہاں ہم سمتخصص +-شثنوی کی اس شرح کی تیٹول جلدوں کے مقدموں 
کے چیدہ چیدہ اقتباسات کو اردو میں سنتقل کر کے پیش کمر رے ہیں اور ساتھ 
ساتھ بطور نمونه م٭نوی رومی کے پہلے شعری شرح کا ترجمه بھی ۔ یه مقدہے 
استاد کے وسعت سطالعهء ان کی قابلیت اور مثنوی شربف پر انگریزی:؛ ترک؛ عربی اور 
قارسی میں لکھی جانے وا ی شروح کا آئینہ دار ھے اور قارثین کرام مشاعدہ 
فرمائیں گے کہ واقعی ' دریاۓ معارف “ کا مصداق ھے (مترجم).. ] 

'"حمد بە خدا و درود ہر ر۔ول صلعم“ ۔ تقریباً چالیس سال هو گے که 
خداےۓ تعالول کی توفیق اور حضرت مولاناۓ روم رحمه“ الہ عليه کی پر 


بے اقبال ریویو 


جذب وکشش روحانی قوتوں کے وسیلے سے میں مثنوی شریف کے مطالعه میں مصروف 
اور اس دریاۓ معارف میں حقائق ابدی کے گوھر تلاش کرئے کی خاطر 
غوطه زن ھوں ۔ اس دوران میں نے غرفان و فیض کے اس معدن کو متعدد بار 
دیکھا اور اس الھام انگیز کتاب کی قابل ذکر شروح اور بزرکان گذشته کک بعوں 
کو بغور سطالعه کیا ےے ...., مولانا کے حالات ے بتفصیل مطلع ھونے اور ان 
کے افکار کی منظم تفہیم کی غرض ہے میں نے سوچا کہ ثنوی کے مطالب ک 
ایک فہرست سرتب کر لی جائے ۔ اس بات ے سحترم قارثین کو آػاھی ہو گی 
کە دوسری کتب کی مانند مثنوی شریف اہبواب وفصول میں منقسم نہیں ہے ۔ اس 
کتاب کا اسلوب قرآن کریم کے تتبع میں اس طرح کا ہے کہ معارف اصول عقایدء 
قواعد فقه اور مختلف احکام و نصائح ایک ہے نظیر حکمت ے مربوط ھیں۔ شنوی 
شریف کا یه اسلوب کتاب آفریٹش کے سشابھ ۓء دوسرے مصنفین ومؤلفین کی کتاہیں 
اس وصف ہے عاری ھیں۔فل۔ میانه افکارء اصول تصوف اور علوم اسلامی کے حقائق اس 
کتاب میں یوں بکھرے ھوۓ ملتے ہیں کە ممکن ے که سولانا ایک مطلب کو 
دفتر اول میں اجمالا ذکر کریں اور اس دفتر کے کسی مقام پر یا کسی دوسرے 
دفتر میں اس کی تفصیل پیش کریں۔ اس خاطر جو کوئی سولانا کے بیان کردہ 
سارے مطالب ہر نظر نه رکوے وہ ان کی بات کو سمجھ نہ سکے گا۔ 

مہرماہ سم ھجری شمسی میں میں نے یه کام شروع کر دیا تھا۔ 
اس کام کی خاطر ھررو زکئی کھنٹے مخصوص کرلۓ اور اسطرح اسفند ن٭م ھجری 
شمسی میں اس وقت کی اپنی معلومات اور سلیقه کار کے مطابق شثنوی کے مطالب 
کو مرتب کر کے شائم کروایا ۔ یه فہرست سطالب بڑی مفید رعی مگر جاد ھی 
مجھے یہ احساس ھوگیا که مٹتوی ریف کے:مطالتٰ اتنے متنوع اور گمٹزڈہ ھیں 
کھ اس بضاعت مزجاة ے ان کا احاطھ کرٹا مشکل ہے ۔ جس قدر مطالعه بڑھتا 
گیا اسی قدر اپنے کام کے نقائص معلوم هوۓ لگے ۔ میں اپنے آپ کو اس شخص 
کی ارح سمحسوس گررھا تھا جس ےۓ دریاۓے ژرفک دو ۓے کراں سے چند خذف روزرے 
چن رکھے هوں اوران کو موتی ۔۔مجھ رھا هو۔ باربار کے سطالعه اور تجدید نظر نے 
سمجھے اس بات کا قائل کر دیا که مولانا اپتے عصر کے متداول علوم و معارف میں 
متبحر تھے اور اپنی دوربین اور بردہ ثشػاف فکر و نظر کی مدد سے وہ غمارے 
زمائے تک کے کئی مسائل درک فرمىا گے بلکہ اس دور ے بھی بہت آگے نکل 
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مثنوی شریف ۵ء 


مذکورہ فہرست کی تنظیم وترتیب کے دوران مجھ ےگذشتهھ بزرگوں کی کتب 
اور ان کے سلیقه معلومات ے سستفید ھوۓ اور ان کے مطائب کو پرکھنے کا موقع 
ملا ۔ اس قسم کا استفادہ اسی کو ملتا ے جو ایک حالت پر قائم نہ هو اور 
نت نئی کاوش میں مصروف ھو۔ اس سلسلے میں دو کتابوں کا ذکر کردوں : ایک 
کاشفی ھروی کی ”'لب لباب“ اور دوسری قاضی تلمذ حسین کی ''مرآة المثنوی“۔ 
پہلی کتاب میں شریعتء طریقت اور حقیقت کے انوار و لوامم ملتے ہیں۔ مؤالف ےۓے 
بڑی سحنت کی کے اور صوفیه و سثائخ کے اقوال و بیانات ے خوب استفادہ کیا 
ےے لیکن مولانا کے بیان فرمودہ فلسفیائهء نفسیاتیء اجتماعیء متکلمائه اور تعلیہی 
مسائل کو وہ بیان نہیں کرسکا ھے ۔ دوسری کتاب کی ترتیب ہیں بڑی قابل 
تعریف محنت کی گی تھے ۔ اس کتاب میں مولانا ک آراء و افکار کا خوب تجزیه 
کیا گیا مگر زیاذہ تر مذھبی و اخلاقی مطالب کو ھی احاطه کیا گیا ے ۔ 

مثٹوی شریف میں کثرت مضامینء انتقال موضوعات کی سرعت اور مولانا 
کے بیان کاحسن سہارت اس درجه کا ےکه قاری سرگرداں ەو جاتا ے۔ قاری نہایت 
خلوص آمیز سعی ے ان مطالب کے پیچھے بھاگتا ے مگر صرف جزئیات کو احاطهہ 
کر پاتا ىے ۔ اس کی مثال ایسی ہے کہ جسے کوئی ھوائی جہاز یا کسی اور تیز 
رفتار چیز پر سواری کرتا ھوا گزر جائے اور ارد گرد کی چیزوں کا کماحقه مطالعه 
نه کر سکے ۔ مثنوی شریف کے بارے میں یه میرا ذاتی تجربہ مے اور اس لے جس 
کسی نے بھی اس کے سطالب کو احاطہ کرۓ کی کوشش کی ہو یا کر رھا هوء‌اس 
کماکام نقص پذیرھی رے کا۔ اس دشواری کے باوجود مجھے ”لب لباب“ 'مرآة مثنوی؛ 
اور خود اپنی مرتب کردہ فہرست مطالب سے پڑا فائدہ پہنچا ے, ۔ 

فہرست مطالب کی ترٹیب سے قبل ء میں سوچتا تھا کہ گذشتہ شروح پر 
اعتماد کرۓ کے بجاۓ مثنوی شریف کو خود مولانا کی دوسری تعمانیف یڑ معتبر 
مآغذات کی مدد ے سمجھا جاۓ ۔مآخذات ہے مراد قرآن مجید اور احادیث 
رسول صلعم کے علاوہ دینیء صوفیانہ؛ ادبی اور ستکامین و فلاسفه اسلام کی کتابیں 
ہیں ۔ خود سولانا یک دوسری کتابوں میں ””٭دیوان کبیر“ اور ”'فیه سا فیه؟' ے 
ایران اور عندوستان کے مطبوعه نسخے ناقص اور ناقابل اطمینان تھے ۔ اس خاطر 
میں ۓ تری ے ان کتابوں کے مخطوطات حاصل کۓ اوران کی تصحیح میں لک 
گیا ۔ فی ما فی کو مع حواشی ہم مھ ش میں اور دیوان کہی رکو گیارہ سال کی 
مات (رمم۱۔دم۳٣۱,ھش)میں‏ تصحیح کر کے دس جلدوں میں راتمالحروف ۓ 


٦ے‏ اقبال ریویو 


شائع کروایا مے ۔ کام کی تکمیل کی خاطر میں ۓ ان کتابوں اور مثدوی کے مشتر 
مضامین کی فہرست مرتب کرلی اور مولانا کے افکار کو سمجھۓ کی غاطر یه کام 
بڑا ھی سفید رہا۔ سولانا کے سکتوب اور مجالس سبق (سطبوعه ترق) سے بھی میں 
ےۓ ایسا ھی استفادہ کیا ے ۔ 

میں ۓ سولاناۓ روم کے والد سلطان العلما (بہاءالدین) کے '”'معارف““ 
اورمولانا کے پہلے پیر برعان الدین محققترىذی کے ”معارف ““ کو متعدد 
ُخطوطات کی مدد ے ایڈٹ اور بی تعلیقات کے شائع کروایا اور پھر ان 
کتابوں اور مثنوی شریف کے مشترک ہضامین کی فہرست بھی مرتب ک۔ 
”معارف سلطان العلما“'“ (چار جلد) سم ۔ پر م,ھ ش میں اور “'معارف محقق 
ترمڈی؟“ ۹م ھ ش میں ایران کی وزارت تعلیم ۓ شائع کیں۔ ''مقالات شمس تبریزی؟““ 
کی تصحیح وتحشیه کے کام کو میں نۓ مکمل کرلیا ے گر ابھی چھہوا نہیں سکا 
هوں ۔ اس کتاب کی کیفیت اوز مخطوطات کی موجودی کو میں سے اپنی کتاب 
”شرح حال مولاناۓ روم (نہران مسمم,ھ ش صفحه ہم ۔ م) میں پیان کردیا 
ہے ان مقالات ۓ الفاظ تع بیرات قصص اور مضامین کے اعتبار ے ''شنویشریف“ 
ہربڑا ھی گہرا اثر ڈالا اور اس کتاب کی کئی سشکلات کا حل آن مقالات کى 
تفہیم میں مضمر سے ۔ ان مقالات کی فہرست مطالب کو ''مثنوی شریف““ ے 
تقابل کرۓ کی خاطر میں ۓ ترتیب دے رکھا ہے ۔ 

جن کتابوں کا میں ے اوپر ذک ر کیا یه مولانا کے افکار کے اصل سرچشے 
هیں۔ ان کے علاوہ کتتی ھی تفاسیرب احادیث :فقه:فلسفه ء3صوف ' امثال و قصص کی 
کتاہیں ہیں جو مشنوی ریف کی تالیف سے قبل یا مولانا کے عہد تک لکھی گئیں 
ان سب کو خاکسار ۓ مطالعه کیا اور ضروری یاد داشتیں مرتب کرلی ھیں۔ اگر 
آپ نمونے دیکھنا چاغیں تو میری دو کتابیں ''مآخذ قصص و تمثیلات مثنوی“ 
(تہران +س+,ھش) اور ”احادیث مشنوی؟“' (تہران مم۳,ھش) سلاحظہه فرمالیں ۔ 
مگر موجودہ شرح کچھ ایسے نۓے مآخذ ومطالب کی سعی کی حامل وی جو مذکورہ 
کتاہوں کی تالیف کے بعد مجھے هاتھ لگے هیں ۔ 

گزشتهھ بزرگوں میں ے جن حضرات کی تصائیف نے مولانا ہر اثر ڈالا ےء 
ان میں حجھ“ الاسلام امام محمد غزا ی سر فہرست ھیں۔ ”احیاء علوم الدین؛؛ کو مولانا 
(رفمی) ۓ اکثر پڑھا ہے اور اس خااراس کتاب کے مطالب کی ایک فہرست بھی 
مجھے۔رتب کرنا پڑی تاکە اپنی نارساعقل کم مطابق مثنوی شریف کو سجھ سکوں۔ 


23 


3 


ہچ 


ہے 


بی 


سب 


ٹنوی شریف ےے 


ایسا ھی کام میں ۓ محی الدین ابن عربی کی 'الفتومات المکیە؛ اور کئی دیگر 


کتب متصوفہ کے سلسلے میں انجام دیاے ۔ حکیم سنائی اور فرید الدین عطار 
نیشاپوری کی کتب کو متعدد بار پڑھا اور ان کے مطالب کا مثنوی کے ساتھ ایک 
جداگانه تقابلی سطالعد کیا ہے ۔ضعناً اس بات کا ذک رکردوں کە سنائی اور عطار کی 
کتب محصوصاً ”حدیقہ“ الحقیقد"“' ''تذکرة الاولیاء'ٴ اور ”'سنطق الطیر؛“' مولانا نیز 
ان کے دوستوں اورمریدوں کے زیر سطاامہ رعی یں اور جپ حسام الدین چلہی کی 
گزارش پر سولانا ۓ بشنوی شریف لکھنا شروع کی تو عطار کی مطق الطیر کی 
بحر رمل مسدس مقصور یا محذوف کو ھی اختیا ر کیا ے ۔ 

جن کتب اور مآخذ کا ذک رکیا گیا یہ عود بینی اور اظ ہار فغەل کی غاطر_ 
نہیں ے۔ میں اپنی کوششوں اور مثئ:وی کی عظءت کا ذکر کررعا ھوں ۔ میں 
نہایت صراحت اور صدق و صفا کے ساتھ معترف ہوں که ابھی پہلا عغی قدم اٹھا 
سکا هوں ۔میں !بھی مولانا کے اسراز معتوی ہیں ے کسی اوک سر پر بھی کھا حقه“ 
عیور نہیں رکھتا اور ان کےمکتبہٴ فکر کا طئل ٹاآموڑ ەوں ۔ ابھی تک حرف تہجی 
سیکھتے سیکھتے گھبرا گیا ہوں اور قدم آگر بڑھتا ھی نہیں ے۔ بہرحال مشنوی 
شریف۔ کی شروح میں ے متدرجه ڈیل کتابوں سے ہیں ۓ خصدوصی ؟۔تفادہ کیا ے: 
0 احمد رومی ناسی ایک مؤالف کی شرح جس کے حالات مجھے فی !الحال 
معلوم نہیں ہو سکے البتہ وہ سلطان ولد (ستوفی ۲ئعھ) اور ان کے فرزند جلال 
الدین فریدوں عارف (. ےہ ۔ و وےہ) کا معاصر تھا ۔ اس شرح ک. مم فول یں ۔ 
شارح قرآن: مجید کی کوئی آیت یا کسی حدیث رسول صثعم کو نقل کر کے 
اس کی شرح کرتا اور پھر شنوی شربف کے چھ اپے اثعار پیش کرتا ےہ جو ان 
مطالب ے مربوط ھوں اس‌طرح آیت یا حدیث کی شرح میں وہ مثنوی معنوی کے 
منقوله اشعار ی شرح لکھ ڈالتا ے ۔ یہ کتاب . ہے ہجری میںە سولانا کے وسال 
کے ہرم سال کے بعد اور ان کے فرزند سلطان ولد کی وفات کے صرف ہہ سال بعد 
لکھی کی ے۔ اگرچه زیادہ مطالب فکر انگیز نہیں پھر بھی بظاعر یه پہلی کتاب 
سے جس میں ثنوی شرف کے مطالب کی عظمت اور ان کو سممجھاۓ ک کوئدش 
کا اظہار کیا گیا ھے۔چونکہ مؤلف مولانا کے جانشینوں سلطان ولد اور عارف چلہی 
کا معاصر تھاء اس غاطر اس کتاب میں بیان شدہ معائی لائق توجە ہیں۔ البته پاد 
رے کہ اس ے قبل خود مولانا نے اور پھر سلطان واد ۓے شنری کے بعض اشعار 
کے مطالب لکھے ہیں۔میں انشاالق ان اشعار کی شرح میں غود حضرت مولانا اور 


۸ے اقبال ریو یو 


ان کے اسور فرزند کی گفتار کو ثقل کروں گا۔ اس شرح مثنوی شریف کے دو 
سخطوطے اس راقم ضعیف کے پاس موجود ہیں ۔ 

ب) کمال الدین حسین بن حسن خوارزمی (م ۔ ۵مم ھ) ک '”جواھرالاسرار؟* 
و ” ظواھر الانوار “۔ مصنف مشہور صوفی ابوالوفا خوارزسی (م جمهھ م 
رجب ۳۵, ھ) کے مرید اور اپنے پیر کی مائند مولانا کے عشق سوزاں کیآگ ے 
حرارت کا جویا تھا۔ اس مؤلف نے پہلے مثنوی شریف کی بحر متقارب میں منظوم 
شرح لکھی جس کا نام '' کنوز الحقائق قی رموز الدقائق “ ے۔ اس کے بعد 
دوستوں اور مریدوں کی خواهہش ہر اس نے مذکورہ شرح لکھی اور اہے ظہور الدبن 
ابراھیم سلطان ( ابن شاەرخء تیمور گرگانی کے ہوتے ) کے ام معنون کیا ۔ کتاب کا 
آغاز مسر ھ ے پہلے ھوا۔ مؤلف نے دفتر اول کی شرح مکمل کی اور پھر کچھ 
عرصے کے بعد دفتر دوماورسوم کی شرح لکھی اور بظاھر باقی تین دفتروں‌ک شرح 
لکھنے کا نے موقع نہیں مل سکا ھے ۔شرح شروع کرنے ہے قبل اس نے مشائخ 
طریقت کے حالات بیان کرنے, صوفیه کی اصطلاحات جمع کرنے اور تصوف وغرفان 
کی بحئیں چھیڑۓ میں دس مقدہے لکھے ہیں ۔ پہلے مقدمہ میں صوفیاۓ سندھ و ھند 
کے خرقہٴ فقر کی حضرت علىی ے اسطرح نسبت بیان کی ہے کھ اے قبول کر 
لینا مشکل ہے۔ پھر مولاناۓ روم کے ابتدائی حالات مندرج کۓ ہیں ۔ دوسرے 
مقدمه میں صوفیا کی اصطلاحات اور مشائخ کی شرح و توجیہات بیان کی گئی ھیں 
اور یہ حصه قابل توصیف ہے ۔ یہ شرح ۱مھ میں لکھنٹو میں چھپ گئی تھی 
اور اس خاکسار کے پاس اس کا ایک مخطوطه بھی موجود ہے ۔ 

ج( بارھویں صدی ھجری کے مشہور دائشمند اور نکته دان صوفی خواجه ایوب 
کی ”'شرح ادرار الغیوب ۶ (مؤلفه ۰۱ ۲::,ھ) جس میں شنوی شریف ک مشکلات 
کو غاطر خواہ حل کیا گیا ہے۔ پہلے مشکل الفاظ اور اس کے بعد مشکل اشعار 
کی شرح بیان کی گئی ہے ۔ دوسرے مؤلفین اور شارحین کی آراء اور بزران توف 
کی باتوں کو اس ے صرف نقل ھی نہیں کیاء ان کی ثقد و تعدیل بھی کی ے۔ 
مولاناۓ روسی کے احوال اور روحانی تصرفات کو بھی شارح ۓ بڑے معتدل 
انداز میں ببان کیا اور اشعار کے معنی کو واضح کرنے کی پوری کوشش کی سے ۔ 
اس نادر شرح کا ایک سخطذوطہ سرقوسه , , +ہ ق کو ھمارے معاصر صاحبدل شاعر 


یرزا (متوفی ۱۹ھ ش) رحمه“ اللہ عليه ۓ اس غاکسار کو عنایت 
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مثٹنوی شریب ۹۱ےے 


6 وی محمد اکبر آبادی کی شرح مؤلفه مم دق ٠٠۰‏ یه ثنوی شریف 
کی پورے چھ دفتروں کی شرح اور مفید کتاب ے اور بعض باتوں کی اس میں بڑی 
لكته رسی نظر آتی ہے ۔ یہ شرح بھی لکھنئو سے چھہی ے۔ 

‌ عبدالعلی محمد بن نظام الدین بحرالعلوم کی معروف شرح بھی چھ 
دفتروں کی شرح سے (مطبوعہ لکھنٹو) ۔اس شرح میں بیشتر مطالب ویے ھیں جیسا 
که ولی محمد اکبر آبادی کی شرح کے ۔ البتهہ یہ دونوں شارح مولانا کے افکار ک 
محی الدین ابن عرہی کے نظربات ے تطبیق کرۓ کی کوشش میں مطلوبہ نتائج کے 
حاصل کرۓ میں ناکام هو کر بہت دور جا پڑ ے ہیں ۔ 

م0 فلسفی حاج ملا هادی سبزواری (م . ۹ھ ق) کی ''شرح اسرار سبزواری“ 
جو مھ ق میں 'تہران میں چھپی ہے ۔ اس شرح میں مؤلف نۓ کوشش کی ےہ 
کھ سولانا کے نظریات کو فلاسفه اسلام غصوصاً صدر الدین ملا صدر شیرازی ک 
آراء کے حاتھ قطبیق دے ۔ جن کی شرحوں کا یہاں تک ڈک رکیایه سب فارسی 
میں میں ۔ 

0 اسمعیل انقروی کی ترکی شرح ''فاتحالابیات“ جو پوری مثنوی کی 
شرح ہے قاعرہ (مصر) کے سطبع خدیو میں چھپی ےہ فاضلانه اور محتقانه شرح ے۔ 
ترکی دان دوستوں کی مدد ے میں ۓ اس ے خاطرخواہ استفادہ کیا ے ۔ 

ح( یوسف بن احمد مولوی کی شرح ''المتھج القوی؟' (بزبان عربنی) یه شرح 
وم غجری میں لکھی گئی اور و رم+رھجری میں ہسصر میں چھهپٹی ے۔مؤلف ے 
پہلے ثنوی کے هر بیت کو غیر فصیح عربی عبارت میں ترجمەہ کیا پھر اس ک 
شرح لکھی ھے ۔ بظاھر یه فاتح الابیات تر کی عربی میں ترجمہ سی ھے۔ 

ط قاعرہ یونیورسٹی ٹیز عربی یونیورسٹی بیروت کے استاد ڈاکٹر مد کفافی 
کی شرح (مطبوعه بیروتنہو ,ع)۔یہ مثنوی شریف کے صرف دفتر اول کی شرح ےہ 
جو بڑی فاضلانہ اور لائق تحسین ھے ۔مؤلف نے مثنوی شریف کے اشعا رکو عربی 
میں ترنہ کیا اور ہوک ىر لکھ لیا۔ 

ئ) معروف مستشرق آنجہانی ر۔ا۔نکلسن کی شرح مثنوی (مطبوعه لیڈن 
ےم۹۳:ع) بزبان انگریزی سے ۔ فاضل مستشرق ے بڑی دقت نظر سے کام لیا اور 
معتبر مآخذ و مناع ہے استفادہ کیا ے ۔ مثنوی شریف کے اسرار و روز سمجھے 
کی غاطر یه ایک قابل قدر تصنیف ہے ۔ بعض مشکلات کو حل کرنۓ کی غاطر 
میں ۓ اس سے رجوع کیا اور اس سلہلے میں دو۔ت گراسی جناب ڈاکٹر امیر 


۰ھ اقبال ریویو 


حسین آربان پور ۓ راقم ے معاونت کی سے (انتخاب مقدمه جزو اول) ۔ 
''الفاظکی شرح میں ھم ۓ صوفيه: فلاسفهء متکلمینء اطباء اور ریاضی دانوں 
کی اصطلاحات ہے استفادہ کیا ے۔ زیادہ سطالب تو تصوف اور علم کلام کے ہیں 
لیکن فقه اور فلسفه کے مفاھیم بھی دیکھے جا سکتے ہیں ۔ ہر ایک مبحث کی 
غاطر ہیں ۓ مختلف علماۓ فن کی اسناد ے استفادہ کیا اور ضروّری نَآغذ نقل 
کردئے ھیں۔ قرآن مجید کی ان آیات کی تفسیر کے لۓ جن کی غاطر مثنوی شریف میں 
تضمین یا اشارہ موحود ےے ہم ۓ یہ روش اغتیار کی کە سعتبر تفاسیر ے استقادہ 
کیا جاۓٗ سگر میں ایک بار پھر روایتی کسرنفسی ہے ام ننارء اظہاز حقیقت کی 
خاطر یه بات واضغح کردوں کہ سیری شرح میں بڑے تقالثص موجود ہیں کڈ رکئی بار 
ایسا وا کہ میں سولاناۓ روسی کی عظاءت فکر ے اس قدر مرعوب بلکە سراسیمہ 
ہو گیا کہ رح نویسی کے یال ہے سنحرف بھوۓ لکا ۔ سوجا کہ آخر میں ۓ 
اس ہار عظیم کو برداشت کرنا کیوں قبول کرلیا ہے ؟ پھرمولانا کے کلام کی تاثیر 
اوران کے باطنی فیرض ۓے مجھے یە کام جاری رکھنے پر مائل کر دیا۔میں 
اظہپار ارادت کی غاطر یہ کام انجام دے را ھوں مگر تکمیل کار کا کوئی ادعا 
نہیں ے (انتشخاب مقدمه چجلد دوم) ۔ 
شرح مشثنوی کے جزو سوم میں واقم الحروف نۓ ”٭ کشف اسرار معنوی در 
شرع ابیات شنوی؟' سؤلفه عبدالحمید بن سعین الدبن مد بن جد ہاشم الحسینی القتا لق 
الرفاعی التبرنزی (بظاءر گیارھویں صدی ھجری کا مؤلف) ے بھی استفادەکھا ے () 
مخطوطه پرٹش ہیوزبم میں ۔وجود ے (فہرست جلد دوم صفحه رن ثمبرم,ء ۵) 
اور کانب مد مہدی ے تاریغخ کتابت رم هجری درج کی ے.... 'وفاعی؟ نمبت 
اس بات کی غماز ے کہ مؤاف چھٹی صدی حجری کے مشہور صوقی سید احمد 
رفاعی (ہ رن ۔ پرےدم) کے سلسله رفاعیہ (یا بطائحیه) سے منسلک تھا۔ شرح کا 
دیباچہ اس حقیقت کا سظہر ہے کہ سمؤلف مدتوں مثنوی معنوی. کو مطالعه کرتا 
رہا ے ۔ اس نے شنوی کی سشکلات کو حل کرۓ ؛ اس کتاب ے دلچسپ 
کات اخذ کرۓ اور پھر شرح لکھنے کا منصوبہ بناھا تھا.... ابتدا میں عرفانی اور 
صوفیانہ مطالب کے حامل نو مقدسے لکھے ہیں جن کے عناوین یوں ہیں : و۔ ذاتہ 
حقیقت: ھوبت؛ ماھیت اور ان اصطلاحات ہے مربوط مطالب کے بارے میں 


(,) یہاں فاضل استاد ےۓے شارح کا دور حیات متعین کرےۓ جم سلسلے ہیں داد 


تحقیق دی ے (مترجم)۔ 
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مثنوی شریف ۱ہ 


گزارشات ۔ م۔ وجود اور موجود ۔ م۔ مراتب ااوجود م۔ صفات؛ مظاھر صفات 
اور ذات ے ان کی نسبت و۔ اسہات الصفات ہ۔ مظاھرالصفات ے۔ ابجاد وابداع لے 
راز کے بارے میں ۔ ہ۔ عالم ارواح اور عالم ابدان ہے قبل اس کی تخلیق کی حقیقت 
کے بارے میں و۔ ارواح اور ابدان کے تعلق کے ضمن میں۔ 
.... مذکورہ ئەگانه مقدسے اور شرح ابیات کے مباحث: محی الدین ابن عربی 
کیکتب) صدر الدین مد بن امحلق قونوی کی ''ءفتاح الغیب؟' اور ''تفسیر سورہ فاتحه“ 
نیز داؤد قیصری کی 'شرح فصوص الحکم؛ ے ماخوذ اور متاثر ہیں ۔ ظاہر ےہ کہ 
سولانا روم کے افکار ے ان سیاحث ک وکوئی سروکار نہیں ے ۔ 
... . یہ شرح خواء سخواہ کی دورازکار اور تئٍف آمیز مباحث ہے ہرے اس 
کے باوجود بعض سطالب کی گہرائی اور گیرائی سے انکار نہیں کیا جاسکتا افسوس 
که مؤلف کو صرف دو دفتر کی شرح لکھنے کا موقع سل سا ہے (انتخاب مقدمه 
جزو سوم)“() 
نمونه تشریح بیت اول : 
''ہشنو ایں نی چون شکایت می کند از جدایئپها حکایت می کندہ 
مثنوی کے شارحین نۓ اس شعرکی شرح میں مختلف معانی بیان کۓ ھیں 
جن کو ہم اجماا نقل کر دیں گے لیکن یاد رعے ''ےۓ'' ہے مولانا کی مراد یہی 
دل نواز ساز ھہ جسے پھونکا جانا ے ۔ سولاناۓ رومی مو۔یقی دان تھے اور 
”'ۓ نوازی“' ہے انہیں خاصا لگاؤ تھا۔ اپنی غزلیات میں بھی انھیں ۓے 
”ۓ نوازی“؟ ے لگاؤ کے اشارات فرسائے ہھیں۔ مثلا 
دلم را نال سر نای باید که از سر نای بوی بار آید 
ای در آوردہ جہانی راز پای ہانگ و ہانگ ای و ہانگ نای 
ای ای خوش نوای کہ دلدار و دلخوشی 
دم می دھی تو گرم و سرد می کشی 
ای نای بس جوئست کز اسرار الہی 
کار او کند کھ دارد از کار آگہی ),) 


(,) (شثنوی شریف کی دیمگر ترکق: عربی اور فارسی شروح سے آکاھی کی خاطر 


سلاغظ ہو مجله آریانا (کابل) بابت سٹی جون ہے۹ رع میں مائل ھروی کا مقاله 
”'شروح مثنوی““' از صفحه ۹ تام (مترجم) ۔ 

(م,) دیوان کہیر ہتصحیح اتاد فروز انفر ابیات ۹۹و٤ ٢٤ ١۸۳۲٣‏ ۳۱۹۲۵ ؛ 
ادر ے۳۱۸۹ 


۸۲ اقبال ریویو 


یه ''نے؟' ایک تمشیل سے جس سے مراد خود مولانا کی ذات ہے جو 
خود پسندی ہے خا یىی اور عشق معشوق کے تصرف میں ہے ۔ یه معشوق شمس تبریزء 
حسام الدین چلہی یا خدا کی ذات ہوسکتی ے اس لۓ کہ مولانائے رومی کے 
جذبةه عشق کے تصرف ے خدا بھی ماوراء نہیں ہے ۔ سب جانتے هیں کہ جب 
تک شمس تبریز کے عشق سے مولانا کا پیمانه جان لبریز نه ھوا تھاء آپ 
شھر نہیں کہتے تھے اور منظوم باتوں کی طرف توجه نہیں کرۓ تھے۔ 
اس کے بعد آپ نے شاعری شروع کی اور عاشقانہ مضامین میں لگ گۓ 
اور ایک عالم کو عشق۔ میں سرمست کردیا۔ اب آپ ۓ سماع و رقص 
کی محافل بھی سجائیں۔ اس خاطر ان اسرار کے بیان کرۓ میں آپ 
محرک عشق ومعشوق تھے جو باھم متحد ہیں ۔ جو کچھ آپ نے فسایا یہ 
آپ کا کہا ھوا نہیں ہے ۔ یہ آن کے معشوق کی نوائے دل انگیز اور حرف جان 
نواز ے جو ان کے کلے سے نکاتا ہے ۔ انہوں نے جو کچھ کہا ےہ محبت هو 
سختی* وصال کی دلآوبزبات ھو؛ یا فراق کا دردناک ناله“ نصیحت هو یا تنبیهہء سب 
معشوق کی گفتار ھی ہے ۔ یہ عشق و معژوق کی بات ے جو انہیں کہیں کا کہیں 
لے جاتی رھی ے ۔ شس الدرن افلا کی (,) صاحب مناقب العارفین اور دوسروں 
کی روایات ے ہیں معلوم هو جاتا ے کہ مولانا نے اس مشتوی شریف کو دس 
سال یا اس ے کچھ زیادہ مدت ہیں کہا اور حسام الدین چلہی اے لکھتے رے 
ہیں ۔ مولانا نے اس کتاب کو عام شاعروں ک روش ہر نہیں لکھا ۔ اس میں غیال 
بافی پا تک بندی نہیں بلکه باطٹی عیجان اور سوزش دروں ھے جس نۓ معائی 
کا جامہ پہن لیا ے۔ دوسرے شعرا کی ہانند قامل و تفکر اور غوروتعەق کی مولانا 
کو ضرورت ثە تھی۔ اسی غاطر وہ غود کو '' نے “ ہے تثبیە دھتے ھیں جو ہیچ 
ہے خالں ے یہاں بھی مثہور ساز ننراذ ےے نہ کہ قام ٤‏ قلم اعلول ء اور حقیقت 
محمدی وغیرہ خود مثنوی اور مولانا کی غزلیات کے چند شواعد ملاحظه ہوں ۔ 

ما چوذائیم و نوادر مازتمت ما چو کوھیم وصدادرمازتست 
عالم چو سرنائی و او در ھر شکاقش می دمد 
هر الهة دارد یقین زان دو لب چوں قند : قند 


() مثنوی معنوی نمبر ون اور دیوان کبیر آبیات نمبر مہ۵ ٤‏ ۵۹۹ء٢‏ 


ہو تا وو جوم مہررےوۂ. جہےب۳,.ء. ےےے ره ریںمم؛) جو میک 
جم جوفمرں جو ٢)۳‏ جب اور مڈہہس 


سے 


یت 


و۲ 


مثنوی شریف ۳۴" 


اندر دل آوازی پر شورش و غمازی 

آن نال چنین دائم پک قائی تو می آید 

بحق آن لب شیریں که سی دمد درسن که اخٹیار ندارو بناله ایں سرنا 

مقبل ترین و ٹیک هی در برج زھوا کیست؟ نے 

زبرا ئثہد لب بر بست تااز تو آمواد نوا 
نیھا و خاصه نیشنز برطع ایں بتهہ کر 

رقصان شدہ در پنیستان پعنی تھز سن تشاے 
یدبی توچنگ ونی حزین برد آن کفار و ہوسه ایں 

دف ہی گفٹ سی فن رغم 7ا روی سن پا بد بھا () 
پسیار "گنتم اے پدر دائم ٤‏ دائی ایں قدر 

کہ چون بینم ہے پا و سردر پنجة آن نائثیم 
حمه پربار از آنم کہ صتم ای و تونائی 

چو توی خویش من ای جان ہی ایں خویش پسندم 
مثل نا ختادومو غمش ے لب تو 

چه نواھا زنم آن دم که دمی در نائم 
سن نخواعم ککمف: :سخن گوئم الا سناقی 

ہے دمد در دم ما زانک چو ای انبانەم 
عاشقان نالاں چون ای و عشق همچو نای فن 

تاچہا در می دمدایں عشق در سرنای من 
ہی مع مو می یں لو سکس 

ای صفی ہیں مکن ازادم ھر کس فغان 
تو چو سرنای منی بے لب من الہ مکن 

تا چو چنگت روازم زنوا ھیچ مکو 
مرا چو نے بنوا زند شمسں تبریزی 

بہار برنی و مطرب زغم خروثیدہ 


(,) خواچہ حافظ شیرازی کا شمرراے 
ھمچو چنگ از بکاری کاء دلم ازاب خویش چو نے ِک نفسی بنوازم 
(فروزانف رکا حاشیه) 


۰۰۴۰ 


اقبال ربیویو 


دھان عشق ہی خندد که اش ترک گفتم من 

خود ایں او می دمد درما که مافائیم و او نائی 
ٹم نای تو مغذورم دریں بانگ 

کھ بر من ھر سی دم می گماری 
ھہمه دنمہای ایں عالم شمردہ است 

تو ای دم چھ دسی کم ہے غععاری 
ھمچڑ' نائ زفشت می چشأ و می الم 

کم زنم تا نکند کس طم انہازی 
بدرون تست مطرب چه دھی کم طرب 

نہ کمٹر تن زنائی نہ کست جان زنائی 
چگونہ زار نثالم من از کسی کہ گرفت 

بہر دودست و دھان او مرا چو سرنائی 
ہرباد لب دلبر خشکست لب مہتر 

غوش۔ہاشکم خالی می الد :چوں سرنا 
خالی شو و خال یىی بہ لب برلب نائی تهھ 

چون نی زد مىش ہر شوو آن5ہ شکر میغا 


/. م۳ 
7 


دوسرے مقامات پرمولانا نے صوفیه کے احوال ''فنائے فعل یا فنائے انفعالیۂ“ 
کو تعثیلی رنگ میں چنگ ء رہاب ء طبل ء کوس اور دھل وغیرہ کی مثالوں سے 
واضح فرہایا ھے ۔ وجه ظامر ے : بجانے والے کہ ضرب زغمه کے بغیر ان میں سے 
کسی کی بھی آواز نہیں نکل سکتی ۔ راشگر یا نوازندہ ھی ان ہے کام لیتا ہے۔ 
مولانا فرساۓ ھ۔ یں : 

ساچو چنگیم وتو زعمه می زنی ‏ زاری ازماۓ؛ تو زاری می کئی(:) 
شادباء چنگ تنی کز دست جان حق بسندش 
ہر کٹاز۔ خود نہار و۔ساز آنرا ھو کند 
گربد و ٹیکیم تو از ما مگیر ساہمهہ چتگیم و دل ما چو تار 
(,) شیح سعدی شیرازی کا شعر رے 
ھمچو چنگم سر تسلیم و ارادت در پیش 
تو بھو ضرب کہ خواھی بزن و بنوازم 
(حاشیه از استاد فروز انفر) 





ہی 


)ےم 
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۶ 
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مثنوی شریف ۸۵ 


رتو به تز تی نواو :کاء و تر بگژزر و کر ختکہار 
گر نتوازی دل ایں چنگ را ہس بود اینش ند نمی برکنار 
مق عمقن ‏ کردم:: توم بگزاشتی ‏ هھمچو چنگم سخر افغان تو 
جملہ سوال و جواب زدمت مٹم چولں رباب 
می زندم او تاب زغمہ که بعنی بنال 
یکدم ہانگ جات یکدم آواز مات 
می زند آں وش صفات برس و بر وصف حال 
ہمہ چ و کوس و چو طابیمم دل ہی پیشت 
پر آوریم فغان چوں نے تو زغم دوال > 
بگفت دل کہ سکستن ز تو چگونە بود 
چگونه ے ز دھل زن کند غربو دەل 
فۂ جہان دھلند و تو می دھل زن وہس 
کجا روند ز تو چونک نسته است مبل 
جواپ دا رکە خود را دھل شناس و مباش 
کن دھل زن و کھی دھل که آرد ذل (ہ) 
ممکن ہے که مولانا کی نظر اس عرئىی عبارت پر رھی هو : مشل المەوسن 
کٹل الەزمار لا یحن موته الا بخلاء بطانہ (موەن کی مثال مزماری ے جس کی 
آواز اسی وقت اچھی لگتی ے جب اس کا باطن غا ی ھو) ۔ مولانا ۓ اہے حدیث 
قبوی غیال کیا اور شنوی (ج چہارم بیت ٠‏ ء) نیز دیوان کبیر (ابیات: ہےم+اور 
۵٣ہ‏ ) میں اس ے استشہاد کیا ےے ۔ یه ءبارت کسی قدر تغیر کے ساتھ ایک بڑے 
صوفی ابو طالب مد بن علی بن عطيه مکی (متوفی ب ہرم ھجری) سے منسوب ے 
جسے ہم نۓ ”'احادیث مث:وی (طبع دانشگاہ تہران ض ۰ ءم) میں نقل کیا ے اور 
کسی قدر تفاوت کے ساتھ به بات کسی باديہ شین ذگبی تھی('عیون الاخبارہ 
جلد سومء مصر صفحه ۲۰م) ۔ مولانائے رومی اپنی وسعت فکر ے رائی کو پہاڑ 
کی صورت میں جلوہ گر کرۓ اور ختصر ے مطلاب کو نہایت زوردار معائی 
دھتے ہیں ۔ اس تشبیه کو انہوں ۓ مثنوی کے آغاز اور دیوان کہیر میں اس 


زور شور سے بیان فرمایا هے جس کی نظیر کسی اور کتاب کے دبہباچے میں نظر 


(م) دیوان کبیر ابیات شمارہ دےےے ١>‏ ہے ّورے تاج رو۵ج) ۹۵م 


قب رر ہیحےب تا وم ۔ و) از قوتااقلوب 


پ>پجپ-ے----- 


۸٦‏ اقبال ریویو 


نہیں آتی ہے ۔خود مولانا کے کلام کے ان شواعد کی روشٹی میں اس بات میں 
کوئی شک باقی نہیں رہ جاتا کە اس شور انگیز ”ۓ؟' ے مراد خود ان کی ذات 
ے جس میں عشق پھوٹکا جاتا رھا اورپھر اس ہے روح پرور نغعے ٹکلتے رے هیں 
مولانا مخاطبین ہے که رھے هیں : یہ نغمات میرے نہیں ء انہیں جذبە عشق یا 
معشوق ۓ کہا ے۔ اس سرود آسمانی کی ادائیگی میں سیراکام ایک آلے ”ۓٴ“کا مہ ۔ 
میں و ۔وغته بال ہروانه ھوں سے شمع حقیقت نے جلا دیا ے سیری آواز اپنی نہیں 
ندا ۓعشق کے نةے مجھ ے سرازیر هو رے ہیں ۔ عشق نے میرے تار و پود بدن 
کر 'انچٹا؟ جا دیا ۓ اوراب دوسرے روح نواڑ اور غم انگیز نغمے سٹتے وھیں گے ۔ 
سولانا کی مثنوی شریف کا پھ مقده کتنا لطیف اور ہدبم المعانی ے ۔ 
اس کے مقابلے میں ان مصنوعی اور بے لطف مقد۔وں کو ھن میں لائے جنہیں 
اکثر شاعر اور مؤلف لکھتے رے ھیں ۔ اس مقدے میں سولانا نے اپٹے ان کوتاہ 
نظر معاصرین اور ظاھر ہین شریعت پناھوں کی کور ذوقی کی طرف بھی اشارہ 
کر دیا جو رقص و سماع کو خلاف شرع کام سمجھتے تھے ۔ ”ہر کسی ازاظن 
عوذ شد یار من “اور ”'سومن از نالەىن دور نبست ؟“ نیز ” در نیابد حال پختهھ 
ھیج خام “' وغیرہ ے بظاعر ایے ھی لوگوں کی طرف اشارہ ے ۔ یه تعریفی بات 
جو ھم نے بیان کی یه دو شارحین کے اقوال ے ماخغوز ے۔ کمال الدبن حسین 
خوارزمی نے اس کی طرف اشارہ کیا اور مولانا عبدالرحەن جامی نے اے بصراحت 
لکھا۔ دوسرے متعدد شارحین نے جاسی ے قول نقل کیا ے. 
البتہ شارحین مثئٹوی نے ” نے ““ کی مختلف تاویلات اور توجیہات کی ھیں 
مثلا 


ق نی سے سراد مردکاسل ے۔۔ 2 لے کے فارہی میں ایک وھتی می 
( نہیں )کے میں اور سرد کامل بھی فنائے ذات ( نفی ٴذات ) کر چکا هوتا ے۔ 
اس پر دو۔روں کک طرف ے بہ.اعتراضن کیا گیا ہے کہ ایکت'تو ئئی والا "نے ؛“ 
کسرہ کے ساتھ ھے نہ کە:فتحہ کے ساتھ ۔ پھر سرد کامل وہ ے جو ( صوفیه کی 
تعبیرات کی رو ے ) وصال ے بہرہ سند هو نه کہ درد فراق کا ثاکی۔ صاحب 
فراق کی جو کیفیت اس شعر اوراس ہے بعد والے اُعار میں بیان کی گئی ' وہ ؛ 
.من ذ کاسل “ کے ان معانی سے مم آھنگ نہیں ے۔ اس اعتراض پر بھی 


> دوسروں نے اعتراض کئے ہیں جس کا ۔حاصل یہ ھے : مراتب کمال کی کوئی 
٦‏ 


نتہا نہیں ۔ اگر سیر الی الله کی منزل ختم و جائے تو سیر فی الله ک منزل تو 


0 


اوح 


۶ اوہ 


مثنوی شریف ع۸ 
کبھی غتم نہیں ھو سکتی ۔ البتہ لفظ ” نے““ فتح اول کے ساتھ بھی فارسی میں 
نفی کے طور ہر سستعمل رھا ہے ۔ 
حکیم فردوسی کا شعر ھے:۔ 

دل پارسی با وفاک بود چو آری کند رای اوفی بود () 

اب بھی بشرویهە اور طوس میں ”نے ؛““؛ کو اسی طرح ادا کرتے ھیں ۔ ان علاقوں 
غصوصاً دیہاتوں میں ابھی تک یائے مجہول کا بھی زواج ہے ۔ 
پہ ”نے“ ے سراف روح قدسی اور نفس ناطقہ ے جو اہنی اصّل سے دور قفس 
تن میں محبوس اور فریاد کناں ےہ ء روح سفر اور چدائی ے نالان ےہ اسی 
مناسبت ے بعض شارحین نے لکھا ۓ کهھ دوسرے شعر میں لفظ ”'نیستان“' ے 
مراد عالم مجردات اعیان ثاہته ے ۔ 
ہہ ””'نے؟“ ے مراد قلم ےے اور شاید اس طرح که قلم کو لوح سے ممیز کیا 
جائے ۔ 
م۔- اے؟؟ حقیقت محمدی ہے جس میں لوح شامل سے اور قلم بھی ۔ بعثت 
نبوی کا آغاز لفظ ”'اقرا“'ٴ ے‌ھوا۔ مولانا نے مثنوی کا آغاز ”شنوٴ' ‏ ے کیا جوقرآن 
مجید کی اس آیت ے مناسبت رکھتا ےہ وازا قریٴ القرآن فا۔تمعوا و انصتوا...الخ'“ 
یہی چار باتیں اکٹر نظر آنی هیں اور سب ھی مولانانے رومی کےمزاق ہے بعید 
عیں ۔ اس کی ظامری وجہ یہ ہے که مثنوی کے متاخر نسخوں میں اس شم رکا پجلا 
مصرع میں آیا ھے : ”ہشنو از ۓ چوں حکایت سی کند ۔“' قونیہ کے سب سے اصح 
اور اقدم مخطوطے میں یہ شعراسی طرح ے جیسا کہ ھم ے نقل کیا ے ۔ یه 
مخطوطہ اس سخطوطے کی نقل جے ہجو مولاناۓ روم اور ۔سامالدین چلبی کی 
محافل میں موجود رھا ے ۔ اسماعیل انقروی اور یوسف بن احمدمواوی ے ب٭ی 
اے ھمارے متن کے مطابق نقل کیا سے ۔ اس شع رکی موجودہ صورت کی مناسبت 
ے نیزمولانا کی ثنوی کی دوسرے سوارد اور دیوان کبیر نے استشہارات کی روشنی 
میں ”نے ““ کو حقیقت حدی یا روح قدسی وغیرہ کہنا ایک ہے معنی توجیہہ هو ۔ 
والله اعلم ۔(م) 





(٦‏ شاہ نامه طبع برو٭یم جلدہ ے۔ بیت شمارہ ہے پیج۔ 
۲( ب٭ ٹموتھ شرح مثٹٹوی شریف یئ تین جلدوں کو مطالعه 
خاطر ایک ترغیب کے طور پر نے اور ”'ھزار ابیات'' یئ 
مرحوم استاد بلا شبہ ھزاروں مآغذ پیش نظر رکھے میں ۔(مترما 
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